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« نافذة على الإسلام 
۾ محمد أرکون 
٭ ترجمهة: صياح الجهتم 
الطيعة الاولى ۱۹۹٦‏ 
» جميع الحقوق محفوظة للناشر 
» الناشر: دار عطية للنشر 
لبتان - بیروت - ص.ب: ۲ - £ 


مفدمه 


يبدو ي ضروریا لفت الانتباه إلى التواطؤ الريديولوجي والوظيفي في 
إن واحد ین وسائل الاعلا م التي تعرص يومياً أحداث الساعة اا 
والأساويةء غالبا في البلدان المسلمةء وبين أدب الدراسات السياسية 
الإسلامية الذي شدد على «الأصولية» و التطر ف الإسلاميء والتيار 
الإسلامي الراديكالي والحركات الإسلاميةء إلخ... الصحفيون يلتمسون 
لدى أولعك الدارسين الذي رقرا إلى مصاف «كبار الختصين بالإسلا» 
الضمائة العلمية التي لا بد منها لأحاديثهم - وبالقابل - یحظی أصحاب 
تلك الدراسات بدعاية مجانية وفعالة تحيل إلى المرتبة الثانية مولفاتِ اشد 
ندرة لكنها أجدر بالثقة من التاحية العلمية. ولستٌ أعرف» منذ الثورة 
الإيرانية في عام ۰۱۹۷۹ سوی عنوان مولفي واحد مکڑس «لاإسلام 
اراي في حين کن شار ای الكثير من الكتب الأ كثر رواجا 
إن المصير الذي ر لهذا الکتاب(“ آن يدي هو إثارة أعظم للموقف 
پسی› 4 نحو ا الاختلاط حول مفهوم «الإسلا ويکل ما 
ا ویندرج کتابي هذا «نأفدة على الإسلام» في سبألسلة مصب كمه ي لنشر 
إعلام جدير بالثقة من الناحية العلمية والفكرية لدی جمهور واسح نسبياً. 
وفي أجوبتي عن أسغلة طالما طرحها ا جمهور تويب البساطة مع الحافظة 
١‏ هده هي الطبعة الفرئسية الثانية للكتاب. «المترجي». 


0 


على طموحی في أن أجذب القارىء نحو توسيع الأفاق التاريخية والثقافية 
واللاهوتية والفلسفية من أجل تجاوز الاحتزالات الخطرة» والتبسيطات التي 
لا تُغتفر والتي يدشر ها أدب الدراسات السياسية الإسلامية الصحفية. ولقد 
وجد بعض الصحفيين» ويالتالي اجمهور المرتبط بهم» شروحاتي» مفرطة 
والصعوبة». ومن المؤكد أن مثل رد الفعل هذاء ينم على قصور المناهمج 
الدرسية والجامعيةء في كل ما يتصل بتاريخ الأديان ومعرفة الثقافات 
القعاددة والأساسية قى عالم البحر المتوسط. ونحن نعلم كيف يدفع» على 
العموم» من أقسام التاريخ في فرنسا ر وأوروبا وأمريكاء نحو أقسام 
الدراسات الشرقية - حيشما وجدت _ كل ما يتصل بجعرفة البحر الابيض 
المتوسط جنوبيه وشرقيه. حت أن بلدا مثل إسبانيا بلغ به الأمرء أن قلص 
تاریخ الأندلس العر بية المسلمة إلى مرتبة الاخحتصاص «الاستشر اقي». 

وبدلاً من قياس أبعاد ذلك القصور الخطيء وهو أمارة الانقطاعات 
التاريخية المحكورة بين الشواطىء ا لجنوبية الشرقيةء والشواطىء الشمالية 
لغربية للبحر الأبيض المتوسط وبر تبذ المؤّفات «المغرطة» التخصص› 
للاكتفاء بالصور الشعبية عن التطرف الإسلامي» والأصوليةء والخطر 
الإسلامي» وغزو المهاجرين نمَلة البربرية... 

ومن الجانب الإسلامي» ليست الرقابة الجماعية منهجية ولا موفرة 
للحماية إزاء المؤلفات التي تأبى الامتثال والتي تخضع السئّة الاسلامية 
كلها والتحايلات الإيديولوجية والعقائدية التي هی موضوع لهاء للاقد 
الصارم من قبل علم الإنسان والجتمع. الرقابة الرسمية هنا تأتلف غالبا مح 
رقابة الإسلامبين لإألغاء انتشار المؤلفات إل کثر تجدیداً أو الحد الشديد من 
ذلك الانتشار. فحتی تشرین الأول عام ۸ رفضت مصلحة 
الطبوعات ال جامعية طباعة مؤلفاتى بالعريية ويالفرنسية على حد سواء. 
وأحطر من ذلك أيضاًء أن دور النشر في العالم العربي - باستشناء لبتانء 
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وهو استئناء يستحق أن یذ کر - تلاقي صب عو بات لم تذل حتی الان ي 
طباعة الأأعمال العلمية ونشرها. کان لابڌ من انتظار أكثر من عامين لكي 
تشر مطبوعات «ألف» في ونس الطيعة الثانية من «قراءاتي للقرآن». 
وتوخر مطبوعات «لافوميك» ذ في ا جزائرء من عدة اشھں ظهورً مۇڵف 
أحر يجيب مع ذلك عن ا من التساؤلات الراهنة لدى الجمهور 
اللغربي. 
وإذا أضفنا ضروب الرقابة المباشرة وغير المباشرةء ومظاهر اللامبالاة 
والصعوبات التقنية والادية التي تعرقل انتشار الفكر النقدي حول الإسلام 
واجتمعات السلمة أو تح من ذلك الانتشاں أو إذا قسنا على العكسء 
تعد المعونات الوسيطة وفعاليتهاء لدور النشرء والحماية الرسمية للأدب 
1 لأصولي من قوی تعادی الإسلام فسوف تفهم اذا غدا الإسلام میا 
بالنسبة إلى الغربيين» وأسهل طريق للنجاة بالنسبة إلى ملايين المسلمين. إن 
البلدان الاوروبية التي لا تتوانى أبدأً عن إعطاء الشعوب التي حرمت زمناً 
طویلا من الحريات إما من جراء القوى الاستعمارية وإما من جراء دولهم 
ومهم وأحزابه» مند ثلاتين سنة أو ار بعين من السنوات الأحيرة عن 
إعطائها در وسا في الديقراطية. إن هذه البلدان لا تختار احتيارا 
ديوقراطياء عندما تعرز فيها ذاتها الطاب الظلاميء ونشر مجموعات 
الصور ا-خطرة. 
لقد ترجم كتابٌ «جبلز كسيبيل» عن «انتقام الله» إلى تسع عشرة لغة 
بعد ستة أشهر من صدوره: إن هذا النجاح الاستثنائي» بصرف النظر عن 
محتوی الكتاب» يشير إلى س سير مُقلق للخل الأوروبي بصدد الرسلام 
والمهاجرين المسلمين والعالم الإسلامي. ومن وراء الظاهرة البسيكو لو جية 
والاجتماعية والثقافية التي أشير إليها هناء اود لو ألمت انتباه جميع الذين 
يزاولون» في ورو با الاخحتصاص والقرار في الشوّون السياسية والثقافية 
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والتربويةء لكي يعيد اللقاء التاريخي الجديد بين الإسلام والغرب» عهد 
القجارب الإنسانية الغنية في بغداد والري والقيروان وفاس» وجامعات 
أوكسفوردء والسوربون» وبولونبي في القرن الثالث عشر. بدلا من تلك 
المواجهات المتكررة التي جرت وأضعفت شعو ب البحر الاب بيض التو سط 
وتقافاته. 

أضفبٌ أربعة تصوص لم ترد فى الطبعة الأولى» آملاً ان تساعد 
القارىء على التفاذ إلى المشكلات الكبرى المطروحة ما أدعوه «نقد العقل 
الرسلامي». وتلك مهن صعبة بمقدار ما هي ملة وضرورية للأسباب 
التي ذكرتها آنفا. . وهي أيضاً مهة لن ٿؤتي ثمارها إلا إذا فرض القارىء 
المسلمٌ على نقسه مجهردا يتوحى اكتشاف الحداثة الفكرية» وتقييمها 
التقدي. وإلا ذا لزم الأوروين نقفسمه قبول مراجعة المنظور التاريخي في 
ميادين الفكر اللاهوتىء والفكر الفلسفي» والرموز الدينيةء والأداب 
المقارنةء والانتروبولوجيا القانونيةء والمبادلات النقافية في جال الإيراني . 
اليوناني - التر كي . السامي» حيٹ ولدت ونمت الديانات الثلاث 
التوحيدية الكبرى وفروعها الفلسفية - السياسية منذ قرن «الأنوا). 

وأا نوي الرجوع إلى هذه المسائل ذات الأهمية الراهنة العلمية 
والفكرية والسياسية في مؤلف أعظم إعداداء وأشدٌ بالطبع صعربة. 


محمد ارکرن 
باریس ۱۹۹۲ 
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الباحث ال جامع يأیى أن يدع فکره يجري على هواهه يتكلم عن 
موضوعات استرعت انتباهه وسوؤغت ابحاثه ij‏ طویلا. وهر يۇر أن 
مضى قدماً في | کتشافهء وان ياتي ا لم يُعهد من قبلء وان يث يشمت وقائع 
جديدة. ومع ذلك فان صحبة طويلة ليدان من میادین العارفه ينتهي بأن 
يفرض اقتناعات راحتمالات وحدو س» یکن أن تصلح منطلقات لأبحاث 
أكثر استقصا ولتحقيقات أدق لكي يجعل الحقيقة تقدما؟ وفضلاً 
عن ذلك فإن الجمهور الأعظم يكنه الوصول بسهولة أكبر إلى نتائج 
والناقشات المنهجية واظربة من جهةء والحرص ۲ من جهة أحرى علي 
الوصول إلى جمهور واسح جد ومتنوع جد مسلما کان ام غير مسلې» 
لمساعدته على فهم دين مجتمعات وفكرها وثقافتهاء طالما صدّرت ٤‏ 
أحداتٌ الساعة منذ ثلاثين عاماً. بيد أني لم أنمكن قط من استخدام لغ 
شمافة كلياً يفهمها مباشرة جمیخ القراءء دون أن أتعرض رض 
الاختصاصيين على اعتبار ني مسر ف في تبسيطي وسطحيتي. وذلك هو 
الرهان على ما أدعوه علم الإسلام التطبيقي : وهو قر اة ماضي الرسلام 
و -حاضره انطلاقاً من تعبيرات امجتمعات الإسلامية ومطالبها الراهنة» مثيرا 
اهماع احمهور الأعظم» دول ان مرش أبداً لإدانة البا حن المتبخرين 
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قنعتتي التجربةٌ الأولى مع الصحفي الإيطالي «ماريو اروزيو)» بفائدة 
8 يضم الاسعطلاعات النواترة من جمهور واسع. وذلك حا 
لتفکیں والتماسا للاقتضاب والوضوح» مع تجديد الفهم وإدنحال الأسغلة 
اللائمة. ومن أجل ذلك قبلت أن أكرر هذا التمرين مع السيدين «دانييل 
بيريسنياك» و«الان غینیت). وسوف نری أن الاسعلة المطروحة تستعيد 
الوضوعات الكؤنة للتخيل الغربي عن الإسلام. ولا سيما عندما حرضت 
الثورةٌ الإيرانية والحرب الأهلية في لبنانء واندلاع العنف الاجتماعي في 
مصر وتونس وال جزائر... الصحفيرن على الإكثار من حقيقاتهم الصحفية» 
وحثت الدارسين السياسيين على مارسة مواهبهم التأويلية. 


آمل آذ کون قد انسقت إلى الجدل» مح أن بعص الأحكام المستقة 
الكررة بعناد» من ان تبڙر الأجوبة القأطعة لا ضح الجهالة قەخسبا. 
بل وأيضاًء لفضح السير العام للفكر الغربي إزاء ثقافات» يشرط فرق ذلك 
تطورها إذ يفرض نماذجه. وال محق أني أتوجه إلى الجمهور اللي مقدار ما 
أتوجه إلى الجمهور الغربي: ينبغي للجمهور المسلم أن يعخلص من 
الانغلافق العقائدي الذي يحبسه فيه اللاهوتُ التقليدي»› والإيديلوجية 
القتالية. . ويلبغي للجمهور الغربي أن يتخلى عن النظرة العراقية 2 التي نظر 
بها إلى الثقافات الأخرى. . مع قبوله بأن يطبق على امجتمعات الغربية ذاتها 
وعلى تقاليدها الغقافية المقاربة الإناسية (الانتريولوجية)"» في الخط الذي 
رسمته أعمال «بيير بورديو» أو «جورج بالاندييه». ولابد من الإشارة إلى 
أن الفكر السيحي قلما ينجر إلى هذا المنحى. فبقدر ما تبهجه التقدي 
العراقي (الاتنوغرافي) للتقاليد الدينية الأحر ی» ولا سیما السلا المنافس 
لدائم. يحذر من الإشكاليات التي تبره على إعادة النظر في الأسس 
| - النظرة العراتية: التي تبحث في حصبائص الشعوب. الأتترغرافية. «الترجم. 
۲ - الاتروبولوجيا: علم ييحت فى أصل ا لجنس البشري وعاداته ومعتقداته وأعرافه. «المترجم». 
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المعرفية والإناسية للاهوته. ولقد احسست في الغالب» بهذه ا لحماية للذات 
أثناء المواجهات بين المسلمين والمسيحيين» حول موضوعات قد به أو 
راهنة. وفي موضوع مرکزي «کالوحي» نرى تواطۇاً سرياً تكن بين 
«المؤمنين» -لحماية «الإيان» من النقد الهذام نقد العلوم الاجتماعية المطيقة 
على الديانات السماوية. إن المسلمين واليهود والمسيحيين يعلمون ان 
التعريفات العقائدية تدم الانحرافات ا خطرة التي تقو د إلى مجابهات 
عنيفة»واستبعادات مطلقة. لکنهم يؤثرون أن يحافظرا على فعالية حطاب 
التأسيس الذاتي لكل جماعة - أي الإیدیږ لو جيات القتالية المتقدعة من 
«اخصرصیات») الدينية - بدلا من ُن يفتحوا فسح جديدة للمعقولية 
بالنسبة إلى القكر الديني بمجموعه. 


لم يعد لأحد الحق» على کل حال أن یحبس الإسلام کله کما 
يطیب بعضهم» في عبارة هي «الأصولية) والتطر ف الإسلامي» والتيار 
الإسلامي. ولست نکر الوزن الاجتماعي لإیديولوجية» دستعير عن 
الإسلام التقليدي مفرداتها وتبحٹ في الأمكنة الدينية ‏ المساجد وآما کن 
احج - عن ملاجىء منيعة من أجل اححجاج أشد فعالية. لکن يجب 
التنديد بمؤامرة الصمت الذي أحلد إليه جميح مراف قبي الرسلام المعاصر ۔ 
بن فيهم الختصون بارسلا المرموقون - عن وجود ا اجتماعية 
أحری» وأصوات د دينية ونقافية آحری» وتياراث فكرية احری» في قلب 
تلاك اعات الناضعة لتعشف المراقبين» وللاشراف الإيديولو جي من قبل 
دولهم. اذا یلقی ذلك الكتاب الذى یستخدم جمیح علاقات النافحة 
الدفاعية والهجومية جا حا بين المسلمين»ء ولاذا يحظى کاب آخحر یتسب 
إجمالياً اى الرسلام اخلط والفوضى» والعخيتلات الادعة والعنف الذى 
مرده إلى بعض الفغات الاجتماعية امحذدةء لاذا يحظى بنجاح مماثل وسيط 
في الغرب. نحن نرى كيف يتفق النجاحان في التحايل الإيديولوجي. 


۲۳ 


ولاذا» على العكس» لا يفطن أحد لتلك الدراسات العلمية النقدية النادرةء 
ولاذا تظلّ بلا صدىَّ فى الجمهورين؟ وأستطيع أن أضرب عدة أمثلة 
حديلة» لأوضّح هذه الظاهرة المدهشة للتواطؤ الإيديولوجي حول الإسلام. 
والأمر المقلق أكثر من غيره في هذا الوضع. هو عجر المسلمينء أو رفض 
اللسلمين الذين بملكون الإشراف على الرأي العام» أن يعملوا على اتخاذ 
وعي سليم لتلافي العوامل السابية في بناء تخیل قوي عن السلام» في 
الجانب الإسلامي وال جانب الغربي على حد سواء. ومن وجهة النظر هذه 
يفقد المسملون الحقّ في الاحتجاج على الاحكام المسبقة الشائعة بصددهم 
في الغرب» لکن اخختصين بارسلا الذين بعتدون بنفوذهم العلمي» پنبغي 
لهم أن يطاردوا الإيديولوجية» حتى في عرضهم الوضعي لاإسلام 
التقليدى» و كذلك في أحدث تطوراته. 


إن النقد الفقهي اللغوي للمصادرء أو النقل الخالص للخطاب 
(الإسلامي)ء إن ذلك لم يعد يكفي» عندما نأحذ بالسبان التساؤلات 
والاستطلاعات المأحوذة دائماً من علوم الإنسان والجتمع. إن إيقاء الإسلام 
ممنای عن هذه التجديدات» تعزي للنقص وللتأحر العلمي الذى يحلو 
للبعض النعرع عليه أو فضحه لدى المسلمين المعاصرين. إن ضبط المنظورات 
التاريخية وتصحيحهاء والدعوات التكررة لنقل المشكلات» روالتحليلات 
نبحو فسحة جديدة للمعقولية وفرضيات العمل» والتقسيرات وجهود 
التنظير التي سی جد ها القاریء في هذا الكتاب الصغيرء كل ذلك يهدف 
من وراء الثال الإسلامي» ولكنه وبقضل هذا الخال الذي أسيء استخدامه 
حى الآن» إلى تقيح مفهوم الغرب ذات من حيث هو فسحة تاريخية 
وثقافية. لقد تعود الفكر الغربي في تعبيراته المسيحية والعلمانيةء أن يحكم 
حکماً لارڌ له على مکانة الإسلام و وظائفهء کما یحکم على التقاليد 
التقافية الأحرى. وها إن تساؤلات نقدية وتحذيات فكريةء وليست سياسية 


1٤ 


قحسب»› ترد على هذا الفكر الغربي کر عليه سیادتهء نطلاقا من جربة 
الإسلام التاريخية والفكرية. وأنا قر بأن حديثي سيظل متواضعاً ومحدودل 
وسريعاً على الخصوص. لكني أرجو أن أ بهذا الكتاب الصغير 
السهل التناول» في نشر معرفة على غرار تلك الزيتونة التي ذكرها القرأن 
الكري: ا لا شرقية ولا غريبة يكاد زيڪها يضيء ولو لم تمسسه 
نارچ(٤‏ ۲ ۔ ٥‏ 


١‏ هل يمكن الكلام على معرفة علمية للإسلام قي 
الخرب او بالأحرى على تخيّل غريي عن الإسلاحة 


في کتاب صغير مخصص جمهور القراء في العغرب»› والبلدان العربية 
على نحو أعم» من المفيد بل والضروري الانطلاق من هذا السؤال. 
فستطيع» بالفعل» أن نتساءل عن صحة المعرفة المتداولة عن الإسلام في 
الغرب وعن موضوعية هذه المعرفة. و حول ذلك نقاشات عديدة» اتخذت 
وجه حادةٌ وعاطفية للغايةء ولاسيما منذ الخمسينات. عندما بدأت 
حر کات التحرر مرء الاستعمار. وأذكر پان حر ب اجرائر استمرت من عام 
٠٥٤‏ إلى عام .١۱۹٦۲‏ ويستطيع جميع الفرنسيين أن يتذ كروا امحادلات 
والمجابهات الفا كة طوال هذه الحرب» لا بصدد الإسلام وحده» بل بصدد 
العالم العربي» على العموم والفقافة العربية» في سياق الناصريةء وانبثاق 
العالم الثالث في «باندونغ» وصراع الصهيونية لإقامة دولة إسرائيل. إن 
الجدل الذي جرى أنذاك زاد في عنفه أنه کان مرتبطاً ييجملة قضايا قدية 
دينية وسياسيةء تعود إلى العصر الوسيط. لكن فيما وراء هذا الفصل الذي 
أحذ بالامتدادء والذي مازال يمتد في أيامنا (أنا مخ مثلاً إلى ما جرى مع 
الثورة الإيرانيةء ووصول الحميني إلى السلطة وقد أثار وصوله الأهواء 
الجديدة» لافي فرنسا وحدها هذه المرة بل وأيضاً في العالم بأسره 
ولاسيما في الولايات المتحدة التي نعرف وزنها في الشرق الأوسطم). ققد 
مشت الثورة الإيرانية بمصالح الغرب المحيوية في الشرق الاوسط؛ وردوذ 
الفعل التي مايزال هذا الحدث يثيرها ضرمت وأغدت النخيّل الغربي عن 
الإسلام. 


سوف يرد بعد قليل تعريف المؤلف للعخيل. «المترجم». 


¥ 


إن مقهوم التخيّل المذ كور في السؤال مفهوم جديد. ولا يفهمه 
لجمهور الواسع فهماً حسناء ذلك أن الاحتصاصيين أنفسهم لا يتوصّلون 
إلى إدراك حواشي هذه اللكة التي تستی الخیال» وا وظائفها ولا 
مستويات تحقيقها. فأقول» متوحيا السرعةء إن تخيل فردٍ أو فة اجتماعية 
أو أمة» هو مجموع التصررات التي نقاتها ثقافة غدت شعبية فيما مضى› 
عن طريق اللاحم والشعر والطاب الديني؛ واليوم عن طريق وسائل 
الإعلا» والمدرسة ثانياً.. وبهذا العنى» يلك كل فرد وكل جماعة 
بلاشك» تخيلهما المرتبط باللغة المشتركة. وهناك تخيل فرنسي وانکلیزي 
وألاتي... الخ. عن الإسلام» كما أن هناك تخيلا جزائريا ومصريا وإيرانيا 
وهنديا.... الخ عن الغرب. 

يغتذي العخيّل الغري عن الإسلام منذ الخمسينات» بكل القوة 
والحضور الكلي لوسائل الإعلام التى تحرضها كل يوم أحداث الساعة 
العنيفة لر كات التحرر والتنازع والتمرد في الكثير من مختلف اجتمعات 
المسلمة. 

هذا التجاهل لا يتناول فقط أحداث الساعةء بل عنيتٌ أن مشكلات 
امجتمعات الإسلامية قد ارتبطت بعضها ببعض» وتكاثرت منذ بروز الدول 
القومية فی الخمسينات والستينات. لکن» على هلا ادى القصيرء يحدث 
حلط حطیرء سوف صوغ العخيل الغربى عن الإسلام: ذلك أن صعوبات 
جوهرهاء سياسي واجتماعي واقتصادي وثقافي» وقد رُبطت على نسقي 
واحد» بذلك الإسلام الذي غدا المصدر والعلة الصانعة» لكل التاريخ 
المعاصر لعالم متد من الفيابين إلى المغرب» ومن اسكاندينافياء إذا أحذنا 
بالمحسبان الاقليات المسلمة في أوروباء إلى أفريقيا الجنوبية. الح أن 
اللخطاب الإسلامي المشترك» حطاب الع ر كات الإسلامية» التي تخوض 
العارك السياسية الاكثر حسما يفرض صورة قوية» صورة إسلام 'مشترك 


۸ 


أبدي سيكون «نموذج العمل التاريخي» المثاليء لإنقاذ العالم من النموذج 
الغربي الامبريالي والمادي. نحن نرى هكذا طبيعة العملية التي تتابعها 
وسائل الرعلام في الغرب» ووظيفة هذه العملية: أنها تنقل» دون ية 
مداحلة نقدية على غرار العلوم الإ جتماعيةء التخيل الإسلامي المعاصرء إلى 
إ-لنطاب الخاص بالتخيّل الاجتماعي لبلدان الغرب. الوظيفة النقدية غاثبة 
في کلا ا جانیین؛ وحينګذ تغدو مسأسحة التصور حرة» للمواجهة بين 
التخيلين اللذين هيجهما اخلط التراكم من كل من المتواجهين عن الاخر. 

هذا العمل اليومي لتهييج التتخيلين وتوسيعهماء تعقده جملهة من 
القضايا أقدم وأحطر كثيرآء لأنها تمس أقدس المصادر في الديانات 
التوحيدية الثلاث. المسألة فى الفسحة المتوسطية منذ ظهور الإسلام بين 
عام ١٠‏ وعام 1۳۲. وهي تدور حول المنافسة المستمرة التي لم تنته» بين 
الجماعات الدينية الثلاث - اليهودية والمسيحية والمسلمة - لتؤشن احتكارها 
لإدارة الرصيد الرمزي المرتبط با تدعوه تقاليد هذه الأديان: الوحى'. 
المسالة ضخمة وأؤليةء وهي في الوقت نفسهء مدفونة تحت اللخطاب 
والمعلن)» نحطاب إيديولوجيات الوحدات القومية في أوروباء في القرن 
التاسح عشر» وإیدیو لو جیات التقدم العلمي والنرعة الإنسانية الشاملة؛ تم 
یدیا من الكارثة النازية و -حروب التحرّر من الاستعماں الخطاب الذي لا 
يقل خداعاً» عن التخلص من الاستعمارء وعن النمر والتخلف (سنوات 
٠‏ ))) وبتاء الوحدات القومية في بلدان العالم الثالث التي حصلت 
على سيادتها السياسيةء وذلك طبقا للنموذج اليعقويي الفرنسي. 

سأعود بالتاً کید إلى مسألة الو الأساسية: وأقول سلفاً هنا: إن 
الو حي م درس في أي مکان» سی امنا هڏه» في تجلياته الثلائة اللغو ية 
الأولية - في العبرية والآرامية والعربية - وفي الشروط التاريخية 
١‏ - سوف يفرق الؤلف بعد قليلى بين الوسحي والتنريل. «المترجم». 


۱۹ 


والانترويولوجية لهذه الظهورات الثلاث. وهاهنا تقصير من التاريخ المقارن 
للديانات والعلوم الاجتماعية وعلوم الإنسان» التي تدع للاهوتييي كل 
جحماعة مر (تدبير سؤو ن النجاةي»› ای إدامة الطاب اللاهو تي في ر ظيفته: 
وهو هنا سباع المشروعية على إرادة إلقَوة في کل جماعةء ومن شان ذلك 
أن يحكم عليه» بأن يبقى منظومة ثقافية لاستبعاد جميع الذين يتطاولون 
تطاولا دنساً إلى المساس بالرصيد الرمزي ذاته. 

قد يبدو غلا قولنا ڙن «الوحي» لم بُدرس» في اي مکانِ» في جاياته 
التاريخية الثلاث» في حين ان هناك أدبا ضخماً تغْص به مکتباتنا في هذا 
الموضوع۔ أحبّ مع ذلك أن أشير إلى هذه البداهة: إن المسيحية بجانبيها 
الكاثوليكي والبروتستانتي» ألحقت»وهي تبني رؤيتها اليهودية - المسيحية 
تاریخ الغلاصس» العهد القدي بالعهد ا-جدید بحیٹث پحتج اليهود على 
تذويب تقاليدهم التلمودية والنبوية؛ آم اللسلمون فيظلون مبعدين عن هذا 
البناء اللاهوتي لکون الإسلام متانحرا زمنیاء وأن يسو ع المسيح هو التعبير 
النهائي عن كلمة الله. ومن قبل رفض اليهود والمسيحيون» فی المدينةء بين 
عامي ۲ ۲۳ الاعتراف محمد يله نبا يندرج في الخط الروحي 
تاریخ النلاص مثل موسی ویيسوع. وهذا ما پشهد به اسلوب الجدال 
القراني الكريم بشانهم. 

إلى هذه البداهةء تضاف استقالةٌ علوم الإنسان والجتمع التي تأنَفُ ‏ 
ولا أعرف لاذا؟ ‏ أن تضطلع بمسؤولية القضايا التي حلفتها الابنية 
اللاهوتيةء كمشكلة من التاريخ والانتربولوجيا الدينية. وبوسعي أن أشهد 
أن هذه المشكلات حتى هذا اليوم» لم يتصد لها أحدٌ قط» ضمن هذا 
المنظور النقدي ‏ نقد العقول اللاهوتية ‏ في معاهد تاريخ الديانات» المرتبط 
بجامعات مشهورة» شسهرة جامعات برنستول وهارفارد وشیکاغو 
والسوربون ولندن وروما وميونيخ.. الخ. 
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عامل آخر فاقم من القضايا بين الإسلام والغرب. وهو أن الإسلام» من 
حيث هو قوة انتفاضة تاريخية للمجتمعات» قد استحوذ على الإشراف 
على امال المتوسطي من القرن السابع حتى القرن الثاني عشر. مع عودة 
إلى الظهوں من القرن السادس عشر إلى القرن الثامن عش يإدارة الأتراك 
العثمانيين. 

وها هنا أيضاًء مصير تاريخى لهذا الجال المتوسطي الذي نأى العلم 
التاريخي عن أن يأحذه على عاتقه» بصرف النظر عن التقسيمات 
الإيديولوجية بين شواطىء المتوسط الشمالية وال جنوبية» والشرقية والغربية. 
الجال التوسطي الذي أقصده هنا مجال ثقافي أكثر نما هو جغرافي 
واستراتيجي؛ اللقصودٌ مجال تداولته تاريخيا الثقافات الكبرى في الشرق 
الأوسط القدم. وهو يتضتن الديانات الإيرانيةء وثقافات ما بين النهرين» 
والكلدانية والسريانية والارامية والعبرية والعربية قبل تدخل اليونان وروما 
وبيزنطة والإسلام. ولئشز في طريقناء إلى قوة المفردات التي تصلح 
لاستحضار تعدد ثقافات الشرق الاوسط: فعند الكلام على الارامية 
والسريانية وبيزنطة تندرج المسيحية؛ وعند الكلام على العبرية تكون 
الإحالة إلى الديانة اليهودية؛ الرسلام و-حده» المرتبط» دون شك» بالعربيةء 
يفرض نفسه ليشير في آن واحد» إلى الدين الذي حمله محمد يف 
وإلى الامبراطورية الواسعة التي بنحها بسرعة شديدة» السلطة الجديدة في 
دمشق ثم في بغداد وقرطبة. 

إن اخلط بين الرسلام کدین› و الرإسلام کاطار تار يخي لإعداد نقافة 
و-حضارة» قد دام وتعقّد حتى أيامنا هذه. ومع ذلك يجب الرجوع إلى 
فحص الجتمعات في ذاتها ولذاتهاء كما بُفعل في ألانيا ويلجيكا 
والولايات الأتسحدة وبولونيا» الخ. 

ومن المشروع» بالتأكيدء من أجل البحث.. أن يعي نو العوامل 
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المشتر كة التي ولد لابا إسلامياً واحداً في محتمعات شديدة 
الاختلاف؛ لكن يجب الرجوع إلى التاريخ وإلى الثقافات الحاصة بكل من 
هذه إلحنمعات. 

وفيما يتعأق بسألة لمجال المتوسطي»ء من الهم الإشارة إلى العوائق 
الإيديولوجية التي تحول دون فحصهء والتي ثنفي ملاءمته لتناول تاریخ 
الديانات والفلسفة والفقافات تناولا حديغا 

إن ّل «فرنان بروديل» في اطروحته الكبيرة عن: «البحر الأبيض 
المتوسط والعالم المتوسطي في عصر فيليب الثاني» لم يمر حقا إلى حد 
تعديل مناهج تعليم التاريخ في العاهد الثانوية والجماعات. وماتزال 
الشواطىء ا-جنوبية والشرقية من البحر الأبيض المتوسط ترتبط بالمستعريين 
والختصين بالتقافة التركيةء أي بهذا السديم «العلمي» الذي بدعى 
الاستشراق.. وما بعلم في البحر الأبيض المتوسط العربي أو «المسلم» 
مشروطء على نحو واسع بالمنظور الأرووبي عن العالم المتوسطي۔ 

هذا المنظور الأوروبي» هو نفسه أنزل إلى المستوى الثاني» منذ أن أحذ 
الأسطول الأمريكي السابع» بُشرف استراتيجياً على مجموع الجال 
المتوسطي حتى إيران. بيدما تكس أوروبا جميع مواردها وطاقاتهاء لإنشاء 
جماعة تحتل فيها ألانياء وهي غريبة کلیا عن الثقافة المتوسطية»ء وه الكانة 
التي نعلم. وهل ينجح دخول اليونان وأسبانيا والبرتغال اجماعة الا وروبيةء 
في تدعيم الاهتمام الدائم والقعال يالبعد المتوسطي» وذلكِ ادر اج 
التعبيرات العربية والإسلامية - فى الدينامية التاريخية القوية للبناء الاور ويي؟ 
هاهنا رهالٌ ساي وثقافي أساسي للسنوات العشر الاتيةء ولنقل لافق سنة 
٠‏ ., لسث اقصد فقط هنا إعادة تطبيق النظررات التاريخية 
الصحيحةء على الرهانات السياسية والاقتصادية والستراتيجية التي ما 
فتعت تغذي الحروب حول المتوسطء وعلى نحو أساسي أكبر, 
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ٳن مهمة مؤرحي الديانات والتقافات والفلسفات» هي إظهار كيف أن 
مجموعات عرقية - ثقافية متنوعة الحجم والديناميت قد استقت من 
مخزون مشترك مخزون من الإشارات والرموز» لتنعج منظومات من 
العقائد ومن اللاعقائدء وقد استخدمت لتبرير إرادة القوة» والامبراطوريات 
الهيمنة والحروب الفتاكةء وإن عيتت للوجود الإنساني معاني نهائية. إن 
جميع الممنين» سواء انتسبوا إلى الديانات النزلةء أم إلى الديانات الدنيوية 
الراهنة سیکونون حينعذ مُكرهين على حد سواي على النظر في مسألة 
العنى؛ لا من زاوية التعالي الذي لا يتحرك «الائتولوجية» بمنأى عن كل 
تاريخيةء لكن على ضوء القوى التاريخية التي قعل «أقدس» القيم وأ كثرها 
«ألوهية»»› إلى أرصدة رمزية لا تنفصل عن حکایات التأسيس ۔حکایات 
أسطورية بالضرورة - حيث تجمل كل مجموعة عرقية - ثقافية ما تدعوه 
هویتها وشخصیتها وتعترف بهما. 

ففي حقل المعقولية الجديد هذاء ينبغي أن يعاد فحص ظاهرة (الوحي)» 
حارج التعريفات العقائديةء التي ماتزال تصون القوة احركة ذات الجوهر 
الإيديولوجي لا يدعى «الديانات النزلة». حيشذ يكن للتحليل التعدد 
المناهج» والمتبادل المناهج» اظلاهرة متعددة الوجوه والوظائف» أن يبلغ 
لعخيّل الأصلى المشترك بين مجتمعات الكتاب/ والكتاب (وسأعود إلى 
هذا المفهوم الذي مايزال يجهله المؤرحون والانتروبولوجيون). 

لكننا لم نصل إلى هذا الحد بعد؛ ومانزال عند مراجعة كتب مختصره 
لتعليم التاريخ في فرنسا وألانيا وبلجيكا.. الخ. ونحن نعرف الفقر العقلي 
واللقافي المدقي» في الفصول القصيرة المكرسة لاإسلام» في صفوف 
امحاهد الثانوية. أما أقسام التاريخ فى الجامعات» فتادرة جدا هي الاقسام 
التي تقل تسلل مؤرخ للإسلام. وعندما تقاعد المؤرخ الكبير «كاهين) في 
١‏ - الكتاب الأول يعني الكتاب المقدس. «المترجم». 


۳ 


عام ۱۹۷٩‏ اختفی بکل بساطة کرس تاريخ الشرق الإسلامي في 
باريس الأولى (البانتيون - السوربون). وأحيل تعليم تاريخ الإسلام إلى 
قسسم اللغات الشرقيةء حيثما وجد هذا القسم. وهذا يصخ على مجموع 
جامعات الغرب. وذلك يعني إلى أي حت تجد الرؤية الإيديولوجية للمجال 
التوسطىء» ترجمتها الإدارية والمؤسسية في ال جامعات ذاتها. ونحن نرى 
إلى أي حد ركت الساحة حرة» لكثاب المقالات والصحفيين الذين 
سينشئو ن صورا عن الرسلام والمسلمين» مستندين إلى الا"حداث اخجارية 
ومتقوقعين في مدة زمنية قصيرة (الناصريةء الخمينية» اسرائيل 
والفلسطينيوك...). 

ولكى أكون منصفاً في هذا الوصف لاتصررات المتبادلة بين الإسلام 
(وأكرر أن هذه التسمية الإجمالية -حقائق متعدّدة ومختلفة شديدة الخطر) 
والغرب (وهي تسمية إجمالية أخرى لا تقل حطر عن تلك؛ وأنا أمير 
الغرب المسيحي عن الغرب العلماني أو الدنيوي؛ وكلاهما يعاد البحث 
فيه على يد دنيا التكنولوجيا والإعلامية البلى بالنسبة إلى العالم كله). 
لابد لي من الكلام يإيجاز عن الوضع في ال جانب الإسلامي. 

مك أن نير أطر إدراك الإسلام التقليدي رالكلاسيكي)» عن أطر 
ار سلام المعاصر. 

بالنسبة إلى الإسلام التقليدي» كما هي الحال بالنسبة إلى المسيحية قبل 
مجمع الفاتیکان الثانی عام »)۱۹٦۰(‏ المجال المسكون لاهوتياً وقانونياً 
مسو إلى «دار الإسلام». حيث تطبق الشريعة الإلهية المنرلة في القرآنء 
والتى بينها وطبقها البي مر وا لنلفاء الراشدون في المدينة» من عام 1۲۲ 
إلى عام ٠٦١‏ (وسلالة الأئمة عند الشيعت). وإلى «دار الحرب» حيث 
هدد «والكقار) دائما کما کانت اال في مکة والمديلة في زمن الرسول» 


۳ 


بأن يُحلوا القرانين «الوثنية» محل الشريعة الحقة. ومن هنا ينتج وضع 


٤ 


(الذميين) اليهود والنصارى» العترف بهم على أنهم أهل الكتاب. لكنهم 
من الناحية اللاهوتيةء خارج «الفرقة الناجية). ويخطىء يهود اليوم 
ومسي حټره حین پستخدمون هذا الوضحع موضوعاً حادلة مسلمي اليوم. 
يجيب ما اة هذه المشكلة معا-لة المؤرخ› مع تحاشي المغالماة التاريخية التي 
تسقط على العقلية اللاهوتية المشت ركة بين الديانات المترلة الثلاث» فلسفة 
حقوق الإنسان والحرية الدينية» التي تحققت على الصعيد النظري بصورة 
متأحرة (الثورة الفرنسية)» والتي هي تاقصة واحتمالية على الصعيد 
العملي. 
وتقسم الرؤية اللاهوتية بالطريقة نفسها الزمن إلى «قبل» و«بعد»: قبل 
اللحظة الفتحة لتاريخ النجاة الجديد وبعدها. وهكذا فإن لليهود 
وللمسيحيين وللمسلمين عصورهم الخاصة بهم؟ وکلهم يطر حون مسألة 
الوضع اللاهوتي للناس الذين عاشوا قبل ظهور الوحي النهائي. 

وعندما نعلم أن رالزمان والمكان) هماء بالسية إلى جميع التاس» 
إحدائيا كل إدراك لأي موضوع من موضوعات العرفة» فسوف نقدر 
الأثر الحاسم للمنظومات اللاهوتية في جميع طرائق المعقولية المعمول بها 
في مجتمعات «الكتاب» حيث يولد «الكتاب» المنزل جميح الكتيب التي 
تندرج فيها المعارف المكؤنة لكل تقليد من «التقاليد» الثقافية. لم نخرج بعد 
من أطر هذا الإدراك؛ وما قلته عن الكتب المدرسية وأقسام التاريخ» تظهر 
كيف أن شروط العقولية للزمان - والمكان اللذين زالت عنهما قدسيتهماء 
واللذين وعُلنا) تقوم في اشکال إيديولوجية» مقام التقسيمات الوجُهة 
التي أنشأتها الديانات. 

وفي داحل الزمكان رالزمان والمكان) اللاهوتي» دؤن الجغرافيون 


الملسلمون في العصر الكلاسيكي» وعلموا التصورات «الدنيوية» أشعرب 
وثقافات خارجة عن الميدان الإسلامي. وأنا أحيل هنا إلى الأعمال الغنية 


Yo 


وا لجديدةء التي قام بها صدیقی وزمیل اللضال الفكري «اندريه ميكيل» 
(أربعة مجلدات ظهرت فی: واجغرافيا البشرية لدى العرب». 

إن أهمية هذا الأدب الجغرافي الواسع» هو أن يُظهر تدشل العنصر 
العجيب - أي عنصر التخبل مرة أحرى - في إدراك «الاحر» وتعريفه. 

إن وصف بناء صورة الآخر كمسيرةٍ بسيكولوجية - ثقافية مرتبطة 
بتاريخ وإطار موذجيين فى معقوليتهماء طرفة ومارسة جديدتان في العلم 
التاريخي. وميزة «اندريه ميكيل» الكبرى» هو أنه آٹری قطاعاً مهما من 
الإنتاح الثقافي العربي» بانامج والإشكالات لتاریخ؟ تصوره وفهمه على 
أنه اتتروبولوجيا الماضي واركيولوجيا الوعي الجماعي. 

ما القو ل الآن في إدراك الإسلام المعاصر «للغرب)؟ 

إحدى أولى الانقطاعات مع الأطر الكلاسيكية تعود إلى سفر مصريٍ 
إلى فرنسا فى القرن التاسع عشر: رفاعة الطهطاوي الذي ترك ننا بيانا 
موا عن «اكتشافاته» في فرنساء التي لم تكد تخرج من صراعاتها الثورية 
ومن اروب النابوليونية. إن نظرته إيجابيةء مليعة بالإعجاب» وهي قلقة 
كذلك؛ فالتباين بين مجتمع حن دينامي منفعح للتغيرات» وبين اجتمع 
الإسلامي مكبر لذاتهء الممشل» الحافظ. هذا التباين يثير إرادة التقدم 
والإصلاح والمراجعة. وبالرغم من الغروات الاستعمارية الشرسةء» ولاسيما 
قي ا بزائرء فإن الحضارة الغربية تدهش وتتتزع الإعجاب والغيرة» وهي 
تبتعث رغبة عاتيةً فى التغييںء» في الح ركة داحل امجتمع الإسلامي. وتنفتح 
شخصيات سياسية وأدبية وفية وجامعية لدروس فلسفة «الأنوار). ويسود 
الظح أن يإمكان الجتمعات المسلمةء تسح المسيرات التاريخية التي قادت 
الغرب إلى حضارة إنظر إليها على أنها «متفوقة» وفعالة ومحررة. 

ومنذ سنوات ۱۹۲۰ - ٧۹۳۰‏ تصڌی تيار قومي علماني» يعاونه تیار 
إسلامي إصلا-حي (وهذا التيار يعود إلى القرن التاسع عشر مع جمال 


۲٦ 


الدين الأفغاني ومحمد عبده)» لمعارضة التيار الليبيرالي المؤيد للاقتداء 
بالنموذج الثقافي الغربي. ويتخذ التعارض بين الموققين» مظهرا حاسما عند 
نهاية الحرب العالية الثانية وقيام دولة إسرائيل» ۾ مجيءِ والضباط 
الأحرار» والناصرية في مصرء في تموز عام .٠۹١١‏ وفي تشرين الثاني عام 
4 تيدأ حرب اججرائرء التي سوف تستيدل التصؤر القومي» والعادي 
للاستعمار والامبريالية والصهيونية من الموقف الليبرالى للمجموعات 
الصغيرة المتجهة إلى الغرب» والتي كان لها مفهوحٌ ساذج غير مسيّس عن 
مثاقفة العمعات المسلمة. 

يتعين هنا سرد تاريخ الناصرية في مواجهة مطالب الإاحوان المسلمين. 
وتاريخ علمانية «أتاتورك» في وجه أوروبا الحريصة على الهيمنة السياسية 
رالسيطرة الاقتصادية. وتاريخ «البورقيبية؛ في نضالها من أجل مثاقفةٍ غربية 
في إطار السيادة السياسية المستعادة. والفورة الشعبية في الجزائر الراغبة في 
حرق المراحل لتصنيع الجتمع ال جزائري وتعرييه وأسلمته» وفي نفس ا-لركة 
التاريخيةء حركة الاشتراكية البعثية في طروحاتها حول بتاء الامة الحربية 
الوأحدة. 

وبعد استنفاد الشحنة الأسطورية للأمة الحربية والثورة الأشتراكية 
العربية» التي كان يكن أن تصلح نموذجاً لتحرر جميع شعوب العالم 
الثالث؛ رو كان هذا هو الهدف الواضح للدبلوماسية الجرائرية» على الاقل 
حتى الاسحتجاج الحديث في تشرین الأرل عام ۱۹۸۸)» تصار إلى نزع 
ااصفة الأسطورية عن الوجدان الديني» لا على طريقة «ر.بولعمان» يإضفاء 
الصفة التاريخية على العرفة الدينية. لكن بالتحايل الإيديرلوجي على 
العقائد الشعبية وعلى أغنى التقاليد. يجب إن نفهم هنا جيداً الأساة 
التاريخية للشعوب الرسلاميةء التي ووجهت مواجهة شرسة با حضارة 
امادية والحداثة العقلية. فلا «الثورة الاشتراكية» (المرحلة الناصرية 
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والجزائرية)» ولا «الثررة الإسلامية»» أعدّتا كما أعدّت الثورة الفرنسية في 
القرن الثامن عشر» بحركة قوية من النقد الفلسفي والعلمي» للتقاليد 
الدينية وللمارسة السياسية في الأنظمة الملكيةء ولاثقافة الموروثة» ولمشكلة 
المعرفة على العموم. وعندما كان ناصر يرسلل الإخوان المسلمين إلى 
السجنء أو حتى إلى الشنقء فهو لم يكن يشجع تحديث الوعي 
الإسلامي. وكذلك عمل «بومدين» على تعايش شعارات الثورة 
الاشتراكية» مع عمليات مشهدية ورسمية تعود بانجتمع إلى طابعه 
التقليدي وذلك «بالرجوع» إلى العبارات الشعائرية وا جزئية في الرسلام. 
ومع «الثورة الإإسلامية»» غدت العودة الى الشريعة والممارسات الشعائرية 
أكثر منهجية. لكن المشكلات الأساسية الموروثة عتا أدعوه «السنة 
الإسلامية الشاملة» رانظر ما سيأتي) أبعد ماتكون عن الفحص العلمي 
والفلسقي. 


ما ردت توضيحه في هذا العرض الموج هو تراکم ما «لم بُفکر) فیه» 
وما لا «يقبل التفكير» فيه في الفكر الرسلامي»› مند أن احتلت 
الإيديولوجيات المقاتلة من أجل التحرر السياسي كلية الساحة الاجتماعية. 
وبينما اندفع الغرب الذي أجبر على التخلي عن السيطرة الاستعمارية» منذ 
. الستينات في التحرّی عن تعبير جديد عن الحداثة. أدار العالج الرسلامي» 
| على العكس» ظهره هذه إحداثة يعار ضها بتمود ج (إسلامى» عار من ُي 
بحث علمي. هذا هو انتصار «التخيل» الاجتماعي الذي يوصف بأنه 
«إسلامي» والذي يضفي القداسة» بالفعل» على عملية لا رجعة عنهاء من 
(علمنة» ما هو سياسي واقتصادي واجتماعي وثقافي. وقلما يدرك اعللون 
هذه الوظيفة الجديدة لاإسلام التي تستخدم على المستوى الجماعي كأداة 
للتدکرء تنكر السلوك والمۇسسات› والفعاليات الثقافية والعلمية» التي 
تستلهم بموذجا غربيا مرفوضا من الناحية الا يديولوجية. 


A 


سوف نبذل وسعنا أثناء بحٹتاء في أن «نتفک) في الوضع ا جديد 
الذي حلقه تطورً امجتمعات الإسلامية على مدى السنوات الثلائين 
الالحيرة. وسوف نطيل الوقوف رتل جميح الشکلدت ال جعلتها 
الايديولوجية المقاتلة غير قابلة للتفكيں آملين أن نفتح مرحلة تاريخية 
جديدة في التطور الجاري؛ المرحلة التي يرافق فيها الفکر النقدي الراسحخ 
في اللحداثةء والناقد في الوقت نفسه» لهذ الحداثة - والمسهه في تعميقَها 
انطادقاً من الخال الرسلامي» برافق أو حتی پسبق»› لأول مرة» العمل 
السياسي والقرار الاقتصادي والح ركات الاجتماعية الكبرى. 


۲۹ 


٣‏ ماذا تحني كلمتا ,إسلام ورمسلم؟ 


جرت العادة أن تترجم كلمة «إسلام» إلى الفرنسية بكلمة خحضوع» 
حضوع للهء أو حتى بكلمة استسلام وهي كلمة في غير موضعها. المؤمن 
ليس مستسلماً للهء إن فيه اندفاع ا لحب نحو الله حر كة اعتناق لا يطر حه 
عليه اللهء لأن الله یر فع الإنسان إليهء بالوحي. هذا السمو بالإنسان يخلق 
لدی الإنسان شعوراً بالامتنانء إزاء حالق أغدق النعم على الخلوق. هناك 
إذن علاقة طاعة ملڈی پا حب والاعتراف با جمیل» > تقوم بین الخالی 
واخلوق. 

إن كلمة فإسلام» اشتقاقاًء في اللغة العربية» تعني «تسايم شيء الى 
أحدهم)» والمقصود هنا: : أن يسام المرء شخصه کاب لی الله. ومعنى 
لكلمة اسلا أشار إليه مرحو اللغة وهو يتفق جيداً مع استعمال ر 
الكري الأصل وهو وعدي المونت». دی اموت بيڏل النفسء أي 
اللياةء 8 قضية نبيلة.. وبذل النفس هناء بذلها تضحيةء «مثلا عند 
القعال في سہیل اللا»» هو إظهار تلك الاندفاعة إلى أقصی حد. تلك 
الح ركة التي تحمل المؤمن على قبول تداء الله وتعاليمه دون أي شرط. إن 
الضيّ نحو الله هو المضيّ نحو المطلق» نحو التعالى»؛ هو شعور المرء بأنه 
سر إلى مستوى من الوجود أعلى. جميع هذه المعاني الإضافية مرتبطة 

بكلمة فإسلام». هناك عدة أيات في القران الكر م تقدم فيها «ابراهيم) 
عل أنه مسلم. ولست أجرؤ أن ا الكلمة ب «إسلامي) لأننى عندما 
آقول في الفر نسية [سلامي فأنا أستدعي جميع المعاني الإإضافية السلبية 
امتراكمة في التخيّل الغربى الذي وصفته آنفاً؛ في حين أن كلمة «مسلم» 

في القرآن الكري» غيل إلى تلك المإاعة للگی ہا۔جب» والتي کانت هي 
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مبادرة ابراهيم لھا حتی قبل ان يضحي يانه اسشجابة لطلب الله. وعندما 
يقول القرآن الكري إن ابراهيم لم یکن بھودیاً ولا مسيحیاء وما کان 
مسلماًء «فمن الواضح أنه لم يكن بُحيل إلى الإسلام كما حدده 
اللاهوتيون والفقهاء بعد القرآن الكري وتعاليم محمد عه)؛ «مسلم» تشير 
إذن إلى الموقف الديني الخالي الذي يرمز إليه سلوك ابراهيمء المطابق 
للمیثاق أو العهد الذى تقسحدت عنه التوراة والقرأن. ومن أجل ذلك سی 
ابراهیم أبا المؤمتين: إنه يجشد الموقف الديني امۇسىس للت حيد قبل إنشاء 
الطقوس والتشريعات التي تحدد ونير تحصوصية الأديان التو حيدية الثلائة. 


إن هذا الموقف الديني الأولي المؤسس للميثاق» لافي زمن تاريخي وفي 
مكان يسهل التعرف عليهماء لكن في «الزمكان» رالزمان والمكان) 
والشريعة والتقاليد... هذا الموقفء في العربيةء في القرآن الكريم يدعى: 
الإسلام. ولنعترف أن هذه الكلمةء في القرآن الكرعم» بدأت تأخذ بعض 
الحديدات الشعائرية والتشريعية والدلالية التي سيوشعها وينظمها الفقهاء 
الإسلامى. والتمييز بين «إسلام» ابراهيي الذي تأكد مجددا في جربة 
مپحملا الدينيةء ویین (إسلام» الفقهاء اللاهو تيين التاريخي. إن أله ما 
يوازپه في مصطلح أحر استعمله القرآن الكريم: وهو أم الكتاب الكتاب 
السماوى» النموذج المخالي الذي يحتوي كلية كلام الله الحوطة بالا سرار 
والتي لا سبيل إلى بلوغها؛ الكتاب» القرآن» الذ ك الفرقان... وبين 
الكتاب المعلن» التاريخى› الكلام الميلغ للناس» المرتبط مندئذ بتاریخ الخليقة 
الأرضي. الكلام المنسوخ بأيدي البشر على رق» أو على ورق» مجموع 
في کتاب مجلد) في (مصحف» أقلبه وأنقله وأقرژه وأترجمه... وهدذا 
التفر يى هو المنهج لأعءءف «الرإسلام)» الدين الذي يعبشه اللسلمون الذين 


۲١ 


هم وعلى نحو لا ينفصې مؤمنون وفاعلون تاریخیون منخرطون في 
الصراعات السياسية والاجتماعية والإيديولوجية. 

الثميير تفسه یکن أن يجري ي مع المسيح» كلمة الله المحجحشدة ومع 
الأناجيل» وهي القصص التي ودعت كبا ماديةء من كلام الله» على 
يدي السيحيين» الو منين الفاعلن الشاريخيين ومن أجلهم. 

إني ألح على هذه النمييزات» لأن لها اليوم وزناً كبيراً من أجل تناو 
لاهوتي -حديتِ. منفتح لظاهرة الوحي في منظور اللاهوت المقارنء الذي 
يتجاوز مجادلات «أو مبادلات» من التسامح الزائفء أثناء اللقاءات 
الإسلامية - المسيحية المتكررة من مجح الفاتيكان الثاني. وربا سنەحت 
لي الفرصة للعودة إلى تييز آحر أعددته في مكان آخحر: وهو «الوأقعة 
الفرأنية) و«الوأقعة الإسلامية» مح ما يقابلها من «الواقعة الا خيلية» 
و«الواقعة المسيحية». و«الواقعة التوراتية» و«الراقعة اليهودية).. وللتمييز بين 
الرسلام والمسلي اليوم» قيمة عملية لايد من الإشارة إليها بكلمة هنا: 
فیقال دول تفریق عالم إسلامي» وعالم مسلم؟ وأشدّ حطراً من ذلك أن 
هناك موؤلفات يجري طبعها› بعنوان والرسلام»» رهي تعالج تاریخ 
امجعمعات وتقافتها ومؤسساتها بدءاً من اندونيسيا وحتى المغرب» ولهذا 
لاکن لحد أن يجرؤ أن يصف الجتمعات الأوروبية تحت عنوان: 
«المسيحية و-حضارتها)» أو «-حضارة المسيحية». 

لا ریب ان النظور الديني»› متذ المرحلة القرأنية» بمتزج باهتمامات 
دنيوية بحيث أن الفكر الإسلامي سيطالب بتراكب الدين والدنيا والدولة 
كطابع مير لاوسلا وفي مواجهة الفصل بين ما هو ديني وما هو زمني 

في الغرب العلماني» يريد الإسلام أيضاً أن يؤسس ما هو سياسي وما هو 
دنیوي على التعاليم الدينية. وفي الجدل الحالي حول الإسلام والعلمانية» 
تظل الكثير من المفاهيم غير مفكر فيهاء في مسيحية الغرب وفى الإسلام. 
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وسوف نعود إلى ذلك. ولنتذكر هنا أنه ينيغي تحاشي استخدام كلمة 
إسلام» بصيغة مفتوحة لوصف مجتمعات بینها فروق کبيرة. وقد أن 
الأوان لكي نشجع لإدحال النظرة النقديةء العلمية لكل مجتمع «مسل 
لى داته. بذلا سيت حر ر الإسلام کدین» من الشکادت ا 9 المسؤولي لیات 
التي تدحل في نطاق مسؤولية الفاعلين الأ جتماعيين ليس غي ولا تعلق 
بالله. إن تریر امجتمعات من الألهة الرائفة» هو في الوقت نفسه» افتزاع 
ماهو إلهي من التجليات الاستيهامية“ التى يخلد إليها التاس في كل 
مکان مح قاباية الابتكار اکور . 


١‏ - الاستيهام: أي التصور الخيلي الخداع. 
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۴ هل الفصل بين الكنيسة والدولةء في العالم الخربيء 
في اصل الإيديولوجية العحلمانيةء ينبع من التغفريق الوارد 
في الأناجيلء وهو «دعوا ما لقيصر لقيصر ومالله لله 


هذه الجملةء غالباً ما ُستشهد بها كلما حاول المسيحيون والمسلمون 
المقابلة بين التجارب الخاصة المبسوطة في الرإسلام والمسيحية. وهذه فرصة 
مناسية تماما للتذ كير بالشروط التاريخية التي ببرز فيها کل دين - وأقول 
على نحو أعم - التي يبرز فيها كل لاهوت بالمعنى الواسع. وبالفعل فإن 
«دعوا لله» لا يكن أن تفهم إلا إذا تذ كرنا أن فلسطين كانت خاضعة في 
زمن يسوع المسيح لسلطة الرومان. كان هناك نظام سياسي مرتبط 
يالاميراطورية الرومانية» وكان في فلسطين حاكم روماني يشل السلطة 
السياسية الشرعية والقانونية؛ شرعية من وجهة نظر روما» بلا شك! 
وبالتالى فإن السلطة الدينية لم تكن تستطيع أن تملك أية مبادرة سياسية 
دون أن ترجع في ذلك إلي روما. وفي هذا السياق» فإن السبيل الوحيد 
بالنسبة إلى رجل الدين لي كد سلطة ماء هو أن يظل على الصعيد الروحي 
والصعيد الديني, ومن أجل ذلك أرادت أقوال يسوع» بالفعلء أن تطالب 
يالامتياز الروحى الذي كان يخص الأنبياء» أو السلطة الكهنوتية اليهودية 
کما کانت نارس لدی الیهود في اجمع. وبذلك یحقق يسو ع عماليتين 
حاسمتین: إنه لا يهاجم مباشرة السلطة السياسية الرومانيةء لكنه یطرح 
مشكلة سرعیتهاء با أنها غير موّسسة على السلطة الروحانية لهذا الله 
المعلن في شخص يسو ځ. و هذا صحیح إلى حد أن التوتر سيعظم مع حيار 
اليهر د ومع السماطة الرومانية فى أن معا. إن القانون الروماني إبداع ثقافي 
عظيم الاأهميه بحيث أن تاريخ الكنيسة كله» في الغرب سيطيع بطابعه. 
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وسوف تطالب الكنيسة بالإشراف على السلطة السياسية بالرجوع إلى 
السلطة الروحية التي حلفها السيح. و عن ذلك توترات متعاظمة 
تفضي الى الثورة الانكليزية (إعدام شرل آل في عام 112۹( وإلى 
الثورة الفرنسية (إعدام لويس السادس عشر في عام ۱۷۹۳)ء ثم إلى 
الفصل القانوني بين الكنيسة والدولة (المخال الفرنسي هو الأكثر راديكالية 
في أوروبا). 

الرهان الأحير لكل هذا التطورء هو رهان التفريق بين الساطة الروحية 
وبين السلطة المدنية أو الزمنية. فالأولى تدحل في نطاق الاقتناع تحرّل 
الوجدان إلى ما يعطي وجود الشخص معنی. . وهناك حر كة القلب اة 

كما يقول القرآن الكري لأطيع «صوتا) يرفعني بالعنى الذي يهبه حياتي. 
هذا الصوتٌ هو صوت الله أو النبي أو البطل أو القائد أو العالم أو المرشد 
الروحي أو القديس أو الفيلسوف.. الخ. 

وفي کل حالة ة تواصل أعظم بين وجدانين «بين ذاتيتين». هناك تعاقد 
على ما یدعوه «مارسیل غوشيه» «دَبّن العنى» آنا دين بالمعنی ا-حقيقي 
الذي أعینه حياتي› مدينٌ لساطة روحی تغدو مرشداً ودليلا وأرتضي 
طاعتها. إني أستبطن أوامر ارہ شد وأنصاع لسلطته مادامت هذه الساطة 
تمارس في حدود العنى الذي أعلنه لي من حيث هو سلطة روحية. هذه 
هي بالضبط العلاقة التي حللتها بصدد إسلام إبراهيم). إن الديانات 
المئزلة حملت مفهوم لیاق (العهد) من حيث هو يڻ للمعنى. تتبادل فه 
السلطة الروحية والطاعة الى يا لحب والمنظورات. واعتراف الواحدة 
بالا ی یحدٹ بادلا كايا السلطة الممار سة في إطار هذا الاق هي 
و-حدها الشرعية. 

حتى هذه النقطة من التحليل» لا أرى أي فرق بين اليهودية والمسيحية 
والرسلام؛ والكلام على الفصل بين السلطتين: السلطة الروحية وبين 
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السلطة المدنية في هذا المستوى» هو قسمة الوعي على ذاته. إن المعارضة 
بين مسيحية عير ب بن الساطيتين وإسلام يخلط بينهماء منذ البدايات» ييز 
سریځ وسطحی وغير مقبول أنه لا يیحسب حساب اشرو ی 
الفحليل البسيكولوجي مهوم هام هو مفهوم «ديْن المعنى»» وأقل من 
للمنظورات التي فتحتها الانتروبولوجيا السياسية والدينية. 

ِب عند المسيحيية وفي الغرب. ما الذي جرى تاريخياً بشأن السلطتين 
الروحية والزمنية؟ سيطول بنا الكلام لو تتيعنا تطور الكنيسة البيزنطية 
والكنيسة الكاثوليكية الرومانية حتی احتجاج لوتر ۀ في القرن السادس 
عشر. والأمر المعروف جيداً أن الكنيسة في جميع I‏ رادت ان 

ف على السلطة الامبراطورية أو الملكيةء مع الحافظة على امتياز السلطة 

اة التي ينح الشرعية. إن ابرجوازية التجارية ثم البرجوازية 
الرأسماليةء هي التي احتلت شيا فشيئاً السيادة على النطاق الاقصادي» 
وجاهدت لتفرض سيادة ماثلة على النطاق القانوني» أي تحريراً للدولة من 
النطاق الديني الذي غدا طابعه الايديولوجى غير محمول» في مواجهة 
[يديو لو جيا البرجوازية المزاحمة. 

في هذه المواجهة اللحخصة بايجاز شديد - حلط بين رهانين: فالرصید 
الرمزى الذي فقله ا-لغطابٌ والمارسة الدييان في مرحلة الميثاق» انحط إل 
تصفات سعائرية» ومدونات قانو نية»ء وسلطات قمعية تتكرها الكنيسة 
التي تُظاهرها الدولة؛ أما صعود «السلطة الروحية العلمانية» رانظر أعمال 
بول بینیشو) مح البرجوازيةء فقد نقل إلى الاقتراع العام وظيفة «دَيْن المعنى» 
الذي مله الرصي الرمزي في عهد «الميثاق». وهذا يعني أن إعدام شارل 
الأول في انكلترا وإعدام لويس السادس عشر (مهما تكن على كل حال 
الأحطاء والنقائص السياسية لهذين الملكين) قد أنهت الر موز الدينية التي 
كانت تمن «سير الميثاق)» (وهو سير اكتسب بقوة صفة إيديو لو جية» 
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وشوه و خرف على نحو کییر)» دول أي ترمیز لیف وللمیثاف ديد 
الاثم على الاقتراع العام. قد تم الخروج بقس وة من النطاق الديتي» مح 
الإأبقاء على جريرات من التعبير الديتي يستمرٌ فيها الصراح» احفي على 
نحو ماء بين كنيسة تج بالرغم منها إلى دنيا أو عالم لا تشرف عايهاء 
ويون دولة تنخرط أكثر فأكثر في مغامرة وصفها «فرنان بروديل» ودعاها 
«الحضارة الادية». 

من الناحية التاريخية واللاهوتية والفلسفية والاانتروبولوجية والسيميائيةء 
إن وظائف الأسطورة والرمز والإشارة والاستعارة في ولادة ا لمعنى» ومن ثم 
في جمیع منظر مات الدلالات التي , بھا «يشرح) الناس و«يبرڙروك» 
سل وكهم في انجتمې قد أهملث کیا و جوهلت في الغا التاريخية التي 
كرست في الغرب الخروج حارج النطاق الديني التقليدي والإدخال 
«الثوري» 1 ستاه «ريون آرون» «الديانات الدنيويّة». ومن الواضح لكل 
مراقب أن الديوقراطيات الليبيرالية أو الاشتراكيةء تسیر كديانات ليس 
فيها «ديّن المعنى»› مح إداريين منهمكين بالتكتيك والاستراتيجية للاستيلاء 
على سلطة الدولة ومارستهاء وانهماكهم بالقانونية أكثر من انهماكهم 
بالشر عية. 

من السهل أن نفهم أن الكنائس والدول في هذه الشروط تتقارب من 

جديد لتبحث معا عن مواثيق جديدة من أجل علمانية جديدة» لكي تجعل 
الروحانية الجديدة ممكنة. 


والفرب؛ ظز كيف تبدو حالة ٠‏ 9 امام لإسلامي. 


السابع» بُظهر روا جوهرية عنما قار بالوضم ‏ في فلسطين فی زمن 
يسو ع. لقد كانت التحالمات القبلية تدم السلاطات التقطعةء المشتة 
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المتخاصمةء المتحركةء المرتبطة بعقائد وأعرافي وألوهيات متنوعة مثلها. 
ولم تكن حصومات العشائر توفر مكة ويشرب والطائف» وهي المدن 
الرئيسة التي سيبسط فيها النبي م عمله لتوحيد هذه القبائل» ولتجاوز 
التراعات المتكررة والتي كانت تقسم اجتمع وتضعفه. کان ینبغی حمد 
أن یدحل زطلاما سياسيا متمفصلا مح رموز دینيه جديدة» لا ان 
يراعي سلطة مر کزية قوي منظمة. 


إن المطالية بالفصل بين السلطتين الروحية والزمنية في هذه المرحلة من 
تاريخ ا-بزيرة العربية» وأمام التشّت القبلي» هي ارتكاب لفارقة تاريخية لا 
تختفر» وجهل للمعطيات الاولية للانتروبولوجيا السياسية والدينية. وها هنا 
فرصة مناسبة لتصحيح جهل فاضح. في الفكر «اللا ديني» المناضل. وأقول 
«لاديني» ولا أقول «علماني» لأن علي أن زيل كل لبس حن اشير إلى أن 
الفكر العلماني المنفتح الذي يارس كموقف نقديّ أمام كل فعل معرفيّء 
وكبحث عن التعبير الأكثر حياداًء والأقل تلؤناً بالإيديولوجية من أجل 
احترام حرية قرار الآحرين» هذه العلمانية تقدّمٌ عظيم للفكر. وأنا أمارسها 
كمدرس في السوربون من عام ٠۹١١‏ وقد أعانني الوسط الفكري في 
السوربون على تنقية هذا الوقف الفكري السؤول وتعميقه أبداً أكثر 
فأ کثر. 

أما الفكر اللاديني فهو بالمقابل» الذي حذف من المدرسة العامة 
ببحجة الحياد» كل تعليم علمي لتاريخ الاديان من حيث هو بعد دائ 
وشامل للمجتمعات البشرية. وهكذا عت الامية في كل ما يتصل بالحياة 
والتعبير الدينيين ولا سما في فرنسا. «إن العقلانية الوضعية والعلمية التي 
وضحتها بالامثلة تعريفاتُ ماركس الشهيرة في «نقد فلسفة الحق)» 
جعلت الأسطورة وارمز والرصيد الرمزي والاستعارة الي تلعب دورا 
حاسماً في كل تعبير ديني»» جعلت ذلك کله غير قابل للتفكير بالدسبة 
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إلى الكثيرين. 

وهكذا فإن هناك القليل من المؤلفات التي تشد الانتباه إلى هذا 
الحدث التاريخي البسيط والرئيسى: وهو أن عمل النبي محمد ي 
شأنه شان عمل أنبياء التوراة الذين سبقوه وعمل يس وع ذاته) يعوم على 
تأسيس نظام سياسي جديد للجزيرة العربية مع مفصاته على رموز 
«الميثاق» الدينية. 

والنبی عليه السلا م يعالج إمجال السياسي وا جال الديني ه في الوقت 
نقسمه. فعندما قل القبلة مين القدس إل مكة» وعندما يفرض اة وا 
لصلاة الجماعة كمنافسة إيائية مع رموز الأحد والسبت» وعندما بيني 
مسجد المديدة ونح اؤ منين من درل مسجد منافس» وعندما یعود إلى 
مكة ويدمج فی الرموز الإإسلامية الجديدة جميع شعائر احج القدي 
وأركانه اا وعندما يغيّر قواعد الميراٹ وتنظيمات الزواج فی سیاقها 
القبلي. فهو بيني تدريجياً منظومة سيميائية'“ تخغدو معها المنظومة ال جاهلية 
بالبة» PT‏ المنظومات النافسة للديانات (اليهودية والمسيحية و المبابشة 
والمانوية)» وجعل مکنا بناء دولة تطيق النظام السياسي الجديد» وسيكون 
هذا النظام قابلاً للحياة. لأن القرأن الكري» سيجمل الرموز الدينية ا لجديدة 

لغة غير منهجية» تتيح توليد دلالات ملائمة لقتضى الحال في أشد 
راء التأاريخية تغيرا. 

ومن البديهي أن الرموز في الإسلام» كما هي في المسيحية واليهودية 
(وأنا ر جیء الكلام على الديانات الكبرى الاأحرى لا إیٹاراً | للدیانات 
المنزلة في آي سىء کان وإعا حرصاً على الوضوح والتبسيط) قد انحطت 
الى عات قأنونية» وطقوس الية ومذاهب مذرسية» ویدیو لو جيات 
١‏ - أو سيميولوجية والسيميولوجية علم العلامة» ويتناول دراسة العلامات داحل الحياة 
الاجتماعية. «المترجم». 
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للهيمنة. ويكننا متابعة هذا الانحطاط بدا من وفاة النبي مي سنة rt‏ 
ويبرز ذلك» على الخصوص» بعد مجيء الأموبين في عام .)٠٩۱(‏ لقد 
جرت عادة المؤرحين أن يرووا الأحداث التاريخية» والتغيرات الاجتماعية. 
والنطؤرات الثقافية التي طرأت بعد تأسيس دولة امبراطورية تنادي 
بالإسلام. ولم يُظهروا ا يكفي «تدويل الإسلام» من أجل المركزة وإدارة 
الامبراطورية الشديدة الاتساع» التي تشکلت في مدی قرن واحد 
باازط؛ من عام 1۲ وهي ستل وفأة ابي ا إلى عام "AM‏ معر کا 
«بواتييه» التي أوقف فيها شارل مارتيل زحف العرب والبربر الاتين من 
إسبانيا۔ 


«تدويل الإسلام يعني إنشاء إدارة قضائيةء وإعداد مدرنة قانونية تتخذ 
قيمة الشريعة الدينية؛ وهو يعني انتشار ثقافة وحضارة دليوية - لكل ما 
يدعوه القرآن الكرم: الياة الدنيا ‏ بينما الإسلا بالعنى الذي جشده 
«ابراهیم»» تلقفه الصوفیون» وعمقوه بأشکال شتى» وأوّلوه». 

إن تبعية ما هو ديني لا هو سياسي» ل بغي أن خط ب «الالتباس» 

ين الروحي والزمني» الذي يتمد لیم 1 تماقا من التصور والتطور 
اورف آنفاً بال إلى المسيحية ‏ الغرب. ويكن القول: إن الإسلام 

منذ وفاة الرسول بء لم يعثر من جديد على الشروط الممتازة لتعبير 
مزدوج رمزي وسياسي: لقد وضع محمد عه نظاماً سياسياًء وحفصلة 
مباشرة و متطلابقة مع مسیره الترميز ۔حیتٹ بلقی کل قرار قانوني - سياسي 
تبریراً وغائية في العلاقة المعايشة مح الله. هذا الإله ليس تجریدا ليس نظرة 
للفکں ونما هو فاعل حي يتصٌف ويتڪلم عبر التصرفات الشعائرية 
والقصص التموذجية» محققاً من جديد بالنسبة إلى الوعي الأسطوري» 
اللحلقات العظمى لتاريخ النجاةء وأعمال تقديس (الزمان اکان الذي 
تندرج فيه ماثر المومنين» وهم جماعة محدودة تکبر ٻالداحلين فيهاء 
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بالفاعلين. يحتفظ الخطاب القرآني» في شكل لغوي مُعجنٍ لا سبيل إلى 
ممحاكاتهء بالذ كرى الحية والامينة لهذه القدرة الإبداعية الرمزية التي ماترال 
عمليات إضفاء التعالي عندما تنحط الوظيفة الرمزية) سلوك الؤمنين 
الاخلاقي والقانوني والسياسي. إن القرة المتكزرة لهذا التعالي تعود بشكل 
واسح جدا إلى الرابط الاصلي بين کل اية ووضح حياتي محسوس» إما من 
التبى e‏ وهو سط جر يته مح الألوهيةء أو من جماعة اتباعه الذين 
يجاهدون لاوا بقاء على هذه التجرية جيه . 


مع مجىء الدولة الامبراطورية يطل نهائياً تمفضل العمل السياسي مع 
قابلية الخلق الرمري. وتتنتصر العملية المعاكسة» مح استعمال الرصيد 
الرمزي الذي نقله القرآن الكرم لبناء إسلام - رسمي مستقيم الرآي( - 
وفرضه؛ رسمي. لأنه ينتج من احتيارات الدولة السياسية التي تلغي فيزيائيا 
معارضيهاء» باسم التأويل الختلف للرصيد الرمزي ولاستعماله (التناز ع 
الذين وافقت عليهم الاعلة یدعموك الفكرة العاليةء وهي أن من الممكن 
قر أعه کلام الله قراءة صبحيحة» ومحرفة السثة الثبوية بشکل تام لاستنباط 
الأحكام الشرعية من هذين الأصلين الأساسين. وهكذا نشا أثناء القرنين 
الهجريين (No. - TY)‏ تقرياً ما یدعی بالشقه الرسلامي وأصول الفقه. 
هدا العلم الأأخحير الإسلامي» على نحو موذجي» هو» بالفعلء الاجتهاد 
العقلي لإضفاء القداسة والتعالى على مجموعة القوانين التي أعدّت عمليا 
في مقرات الحكام» إضفاء القداسة بعد الانتهاء من هذه القوانين. 
. مستقيم الرآي هي الترجمة الحرفية لكلمة ارثوذ كسى اليونانية التي يسعخدمها المؤلف كثيرأً 
وقد ترجمت كلمة أرثوذكسية فى هذا الكتاب ترجمات شتى اقتضاها السياق مثل: الدين 
ا-حق» الصبراط المستقيمء أسحقامة الرأي.. والتر جم4. 
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إن مفهوم القداسة والتعالي» اللذين يُضفيان على قانون أو على 
مؤسسات دولية وإدارية لشخص الخليفة ووظیفته مفهومان رئيسان لتناول 
مسألة (الإسلام والعلمانية أو «العلمنة» تناولاً صحيحاً اليوم. وعندما 
يجري الكلام على الإسلام - وأنا أقصد كلام المسلمين كما أقصد كلام 
المستشرقين غير المبالين بالقاربة الانتروبولوجية - يُطالّب على الفور بمقدس 
و بتعال کلیین الوجود» لا يجوز المساس بهماء ویجب أن يکونا ساکنین لا 
يتح ركان. ونحن نعلم على العكس» إلى أي حد يكون هذان المفهومان 
متعیرین» لسبيون»› قابلين للتحايل بهما في كل مجتمع. إن الطاب القرآني 
استخدم استخداماً واسعاً هذين المفهومين لنزع القداسة عن الآلهة ا بية 
السابقةء ولتنقية امقس عندذه من جميع التداعيات التي کانت تحدثها 
الديانة الوثنية. لكن هذه الديانة لم تختف تماماء من أي مكان بعد انعشار 
السلا و ستو الى إذن عملیات إضفاء القداسة والتعالي» وستنفسم 
مستعينة هذه المرةء بالآيات القرآنية الكرية والسان النبوية. ٠‏ فمن أجل 
ذلك» نشهد و جميح الجتمعات الإسلاميةء وحتی آيامنا هذه مساراً 
معاکساً للذي ادى إلى تنقية ادس وتر كيزه فی شخص الله فی القرآن 
الكرم. وهذا المقدس نفسه يتجشد في جميع الأشيای وفي جميع 
الأعمال التي هي وسيطة بين الألوهيةء وبين المؤمتين من ذوي الأصول 
الثقافية والدينية المتنوعة. وألحر تنكل له دلالعه الناصة في تلك العحولات 
للمقدس» والذيى تتم يو اس اة إلأيات القرآنية» يدمه الأدب التمجيدي 
الذي يعثر على جميع الاكتشافات العلمية الحديخةء معلا عن اذا موجودة 
من قبل في القرآن الکري» أو أيضاً المطالبة باشتراكية وديوقراطية وإعلان 
حقوق الإنسانء قد وصحها من قبل وجربها النبي عة وصحابته 
الأولون. 


کل ذلك يعلمنا أن احترال العلاقات بين الدين والعلمانية» وبين 


ye 
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الروحي والأزمني»› احتزالها إلى مسائل الفصل القانوني بين هذه السلطات» 
أو إلى تفریق بین اللاعموت والفلسفة» ین الأسطورة والتاريخ. . الخ. إن 
ذلك كله أمر وهمى. ولسنا نقّل من أهمية الفصل الحديث بين السلطات 
التشريعية والقضائية والتنفيذية والروحية» وذلك طلباً للسلام الاجتماعي 
ولاحترام حقوق الإنسان. لكن ينبغي أل نسى أن هذه السلطات غيل 
جميعها إلى مسائل اکٹر جذريةء وهي تعلو جميع خحطاباتنا السياسية 
والقانونية والدينية: والكائنء والقيمة» والمقدس» والتعالي» > والحبة 
والعدالة». وإن الرغبة فى الخلودي تعد دائماً بين مسائلنا المفتوحة التي 
تسوغ بحثنا ومعار كنا ونوع الرضاالذي نحصل عليه. 


< 


٤‏ . لنحد إلى الإسلام والعلمانية مثخذين اتاتوركه مثلاً 
وهو الذي تبنى الحياد الر اديڪالي تجاه الدين» وتبنى 
القوانين السويسرية. هل هذا حدث منعزل أو هو إعلان 
لتطؤر قي العالم الإسلامي ثحو التعحددية العلمانية 

والديمقراطية كما حجرى ذلك قي الوسط الأيسحي? 


إن حال تر کیا وأتاتورك : تستحق تحلیلاً طو یلا لن ترکیا تحظی بحکم 
مسبق محاب لها يسبب تقتمها الإريء نحو قيمة م قيم الغرب وهي 
العلمانية. ينما لم يفهم سائر لالم الإسلامي قي ظل هنا اقيم شيا مر 
حر كة الحضارةء وظل مغلقاً عن مواجهة تقدم لأفكار والمؤسسات. هذه 
هي ا-حساسية الفكرية المعلنة أو المكتومة التي ثنظر فيها إلى تر کیا في 
آوروبا. . ولحن تعلم التو ترات الي تعجلی دورياً ذ في «اجلس الأوروبي»» 
بعسكدد هدا اليلد اللسلم الذى يطرح نفسه کڃزءِ مت متم لأوروبا. ونا آذ کر 
في هڌا الا من التفکيرء الرد الذى تلقاه اثر . عندما را لات 
الا ا ا م کما في الأمس اتا دون الاتصال بالغر ب. 

مالڏذى جری إُذن مع أتاتورك عندما تولى السلطة» بعد هرية تر كيا 
العثمانية حليفة ألانيا في الحرب العالمية الأولى؟ 

أن نعلم أولا أن أتاتورك يعدّه مواطنوه البطل الممدّن» وأباً لتر كيا 

ا لحديثة. ولاتراع في آله شل بلاده من الزعة الاي امحافظة. للقي بها 
في واساحداثة» نقح واقتناعاث وماذج تظل موضبعاً للنقاش. 

ولکي نقؤم تقوياً صحيحاً مدى قيمة مشروع علمدة الإسلام في 
پر تامجه ونتائج هذه العلمنة» من الضروري الإجابة عن سؤالینء کہا 
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حاولت أن أفعل ذلك من قبل (في: «الوضعية والتقاليد فى منظور 
إسلامي: الكمالية» نسبة إلى كمال أتاتورك). 

اأ - ما النموذج الرسلامي الذي كان يكن أن يعرفه أتاتورك في تر کياء 
بین عام ۱۸۸۰ وعام ۰۱۹۳۸ آي طوال تکونه وتطور عمله؟ 

ب ای عوذج من العلمانية آمکنه الإطلاع عليه فى هذه الفترة نفسها؟ 


إن نظرة أتاتورك لاإسلام من جهةء وللعلمانية من جهة أخحرى» 1 
تموذجية في دلالتها على الوعي الساذج لأ كثرية المخقفين المسلمين» بين 
JAA:‏ وعام 111۰ وهي الفترة الذين سيقو ا فيهاء بسپب مرورهم و 
المدارس وا جامعات الأرروبيةت إلى أن يعيشوا صدمة ثقافية» سيطروا عليها 
فيما بعد سيطرة تكبر أو تصغر. لقد كان اجتمع الإأسلامي الذي انحدروا 
منه - في تركيا وغير تركيا - يخضعح ج جملة من الحرمات الدينية والخرافية 
والسحرية» ولتفاوتات اجتماعية صارحة وتعشف سياسي محل 
واسعمماري لا يطاق» ولعخلف ثقافی محزن... وکان کل هذا یتناقض 

مع الحريات الجمهوريةء والدينامية الاقتصادية» والقدرة الإبداعية 

SE‏ و يعد النظر التاريخي› وإرادة المحر فة والسيطرة» والراحة والنظافة 
في الأمكنة العامة وداحل البيوت» واستثمار الأراضي» وغنى المدن كما 
رآها هؤ لاء الشباب في الغرب» و بسخاصبة في باریس ولندن و برلين 
وبر وكسل وروما وأمستردام» أي العواصم الكبرى التي كان الشباب 
السلمون يقصدونها للدراسة. وتلك هي حالة أتاتورك في الأكاديية 
العسكرية في «تولوز». کان سحر الا كتشاف يتزج بالدمرد احق على 
القدر التاريخي. . الجائر. إن الشيخ اللصري «الملهطاوي»» ومن بعده طه 
حسين» وا جزائري فرحت عباس» والتونسي ابو رقیبه» وکٹیرین غیرهم» قد 
عبروا کل بأسلوبه» في كتاباتهم وفي عملهم عن الأساة التاريخية التي ما 
فنشت تتعمّد وتتطور على مستوى إنساني متعاظم. 
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هذا هو الأساس البسيكولوجي - الثقافي العام في عمل سياسي لازعيم 
المسلي على الاقل حتی انحر الحرب العالمية الثانية. وهذه مرحلة الوعي 
الساذج التي توصل إليهاء إذ كان يسود الاعتقاد بسذاجة أنه يكفي أن 
تنقل إلى البلد المسلم «الوصفات» التي صتعت -حضارة الغرب. و كانت 
العلمانية تعد إحدى هذه الوصفات الفخالةء مجتمعات يحكم الدين فيها 
سلوك الحياة اليومية. ولم تتوافر الثقافة التاريخية الضرورية لتحديد موقع 
الولادة الايديولوجية للعلمانية كما فعلت من قبل في الغرب عن طريق 
وظائفها الإجتماعية - السياسية - وحدودها الفلسفية. لقد تبدت السذاجة 
في موقف المخقفين المسلمين كما كتب عبد الله سيفيت» مدير الصحيفة 
التركية «اجعهاد»» عشية ثورة أتاتورك: «ليس هناك حضارة ثانية؛ الحضارة 
تعني الحضارة الأوريية وينبغي ن تستورد بورودها وأشواکها». 

ويمضي أتاتورك أبعد من ذلك أيضا. فهو لم يكفه أنه ألغى السلطنة 
التي رفعها الوعي الجماعي إلى مرتبة قداسة الخلافة - ومن هنا احتجاج 
علماء الأزهر وزعزعة الوعي الإسلامي - وإغا تى بالهجوم على المالم 
السيميائي لجميع المسلمين؛ فاحل الحروف اللاتينية محل الحروف العربية» 
والقبعة محل العمامة والطربوش - والبزة الأوروبية محل البزة التقليدية 
والقانون السويسري محل الشريعة.. وألغيت الاحتفالات الرسمية 
والمطبخ»› وهندسة العمارةء وتنظيم مدن والتقوم. و بالا حتصار ألغيت 
جميع المنظومات السيميائية التي تعد الحساسية الفردية والجماعيةء وتحكم 
آشکال الفهم القبليةء لتحل محلها منظو مات ورو بيةه وذلك في بضع 
سنين. ويَخُطر على البال في هذا الجال الثوريون الفرنسيون الذين ظتّوا أنه 
يكن إحلال عبادة «الكائن الأسمى» محل العبادة المسيحية. 


من الهم أن نعود هنا إلى دور الوظيفة الرمزيةء في بناء نظام جديد 
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والاقتصادي. بمکنناء بالفعلء› اخجازو وة بتقسمىير نجاح الديانات التقليدية 
الدائم والمتكررء ولفشل الثورات المعادية للتقاليد فشلاً كلياً أو جزئياًء 
تىحايانا في كل حالة» معالجة النبي عي أو القائد للوظيفة. الرمزية. 
ويلعب الرمز بالبداهةء دوراً شديد الاختلاف حسبما بُستعمل في سياق 
ثقافة شفهية أسطورية البنيةء أو في منظومة تعتمد العلم لثقافة مكتوبة 
محصورة في حدود الرؤية انار خان إن ثورة أتاتورك تکرس انتصار 
العقل الوضعي التاريخاني النقطع جذرياً عن الوعي الاسطوري الذي 
مازال يدور فيه الجمهور الأعظم من الؤمنين علماء كانوا أو أميين. إن 
القطيعة الإيديولوجية بين الزعماء الثوريينء وبين الجماهير التي يزعمون 
أنهم يحررونهاء تصيب الرصيد الرمزي المستمر في التقاليد الحية: إذ تصبح 
الرموزء على حان عو میرد إشارات یز بین «الداعين إلى إحدائة نه) وان 
«احافظین» بشکل مباشر» وینقلب دورها الوظيفي عندما تضطرب 
إشاراتها كما هي الحرب ضد الاستعمار في ال جرائر بين عام ۱۹١ ٤‏ وعام 
۲١‏ أو الثورة الإسلامية في إيران بعد عام ۱۹۷۹ ولبس النساء 
للحجاب» وإرخاء الرجال للحاهم وشواريهم» وتكاثر المساجد. والعودة 
إلى الزري والأثاث» إلى الشريعة. عندما تشير - حارج كل سلطان رمزي - 
إلى استعادة الهويّة الإسلامية المضطهدة» التى تهاجمها الامبريالية الغربية. 
إن كتابة تاريخ الإسلام المعاصر - على هذا اللحوء لا على مستوى 
الأحداث السياسية بالمفردات الريدير لوجية للنتاج التاريخي القو مي» وما 
على مستوى «البنى الا نتروبولوجية للتخيل»» حيث ينحط الرمز إلى علامة 
وإلى شار ة» و حيتت تحاول الإشارة» دول نجاح» أستعادة الو ظيقة الرمزية ۔ 
إن كتابة هذا التاريخ هي التفكير في مصير جميع اجتمعات في مجالٍ 
المعقولية جديد جذريا. إن الثقافة العلمية احالية تسمح باستشفاف 


١‏ التاريخانى: کون الشيء تاریخياً. 
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إمكان مثل هذه القفرة المعرفيةء وترد إلى الصواب كثرا من الزعماء 
الفثاكين» ووالثورات» الفتاكة - ولكن المؤسسات المدرسية وال جامعية 
المرقبطة مباشرة بالرؤية السياسية لهؤلاء الزعماء لا تتقبّل بعد إنتشار هذه 
الروح العلمية الجديدة. 

إن مثل تركيا التي طبعها بطابع جد عميق عمل أتاتورك مل بالغ 
الخصب اليوم» لدراسة انحطاط الرموز إلى إشارات» والجهد المبذول 
لتوجيه هذه الإشارات مجدّداً نحو الرموزء في سياق إيديولوجي وثقافي› 
يتيح التفكير فضلاً عن ذلك» في مسألة مالا ينعكس فى تاريخ الجتمعات. 
ولذلك أحت أن أتريّث أكثر عند حالة تركياء حيث ضغط ال كات 
الإسلامية تتداحل تداحلا أثقل من ذي قبلء مع قابلية السير على آثار 
الغرب. ينبغي جميع المسلمين الحريصيين على إغناء الفكر الإسلامي 
الحالي» ان يرتوا عند فحص الثال التركي. وهكذا فإن الثقافة 
الانتروبولوجية» هي التي ينبغي آن يدرس بها موضوعان ملخان» 
موضوعان مرتبطان على حد سواء بتجربة أتاتورك المعادية للتقاليد؛ أعني ما 
يستيه العرب «التراث». الإرث اللقافي للمرحلة الكلاسيكية فى التاريخ 
الإسلامي عام (1۳۲ - ۸١٠١)؛‏ و«الغزو الفكري» غزو الغرب الفكري 
الذي مثّل له بالضبط عمل أتاتورك. وهيهات أن تكون أصداء هذا الفعل 
قل استنفدتٹ حتی هذه اللحظة. 


١‏ - هذه الفقرة التي أعذّها أساسيةء لم ثثر منذ نشر الطبعة الأولى سئة ۱۹۸٩‏ أي تعليق» ولم 
تكن غرضاً لأي استخدام من قبل الاختصاصيين؛ فهل يعني ذلك أن مثل هذه المقاربة جر من 
الأمور المعاصرة التي «لم بكر فيها». 


۸ 


۵ كيف سار النموذج القومي المستعمل بحد تيل 
الاستقلالء فى المجتمعات المسلمةة 


وهذا مل آحر يكن أن يساعد على فهم الظاهرة التاريخية والدلالية 
لانحطاط العالم الرمزي» إلى مجموعة من الإشارات التى تعمل عملها في 
الحتہعات المعاصرة. ويالفعل» فان النموذج القومي مستعاز من الق ميات 
کما تطؤرت في البدان الأوروبية في القرن التاسع عشر 

ففي غداة الاستقلالء في کل 1 مسل کان لابد من ن محال [قامة 
دولة قادرة أن تأحذ على عاقتهاء ليس فقط الصعوبات التي م 
الاستعمار فحسب» وما أيضاً المصير التاريخي الكلي للمجتمع 
«الهويّة» التي يطالب بها أعضاؤهء والاحکام ار الضرورية لمطللقة iT‏ 
تطوراً اقتصادياً -حديثاً اقتصادي -حديث. وتلك مهمات شتى» ثقيلةء قدية 
وحديثة» وهي في جميع الحالات يصعب حصرها وتعيين نوعها بغية عمل 
سياسي مم معهاً. 

من التعذر هنا إعطاء تحليل إجمالي يصح على جميع الجتمعات 
اللسلمةء من أندونيسيا التي استعم' تها هولندا» حتى الباكستان التي 
انفصلت عن الهند لشکل امة مسلمة»ء إلى المغرب الذي عرف استمرار 
الاتصال للدولة الإسلامية منذ قيام السلالة الإدري بسية في سنة ۸۰0۸ء أو 
إلى ال جزائر حيث كانت الدولة دائماً - حلافاً للقأكيد القومي - مۇسسة 
متة عة في الزمان والمكان... وکن أن نتابع تعدادنا وأن نشير» في كل 
مرةء إلى الققودات على عبد عو ذجية الدول ۾ «الو-حدة) القومية. 

بيد أننا نستطيع إدخحال ول تفريق» بين البلدان التي عرفت الاستعمار 
الاستيطاني مثل ال جزائر وتونس ومراكش» وبين البلدان التي حضعت 


۹ 


لوصاية سياسية مغل إيران والعراق واليمنء وبين البلدان التي حافظت 
على استقلال نسبي مغل تركيا واا جزيرة العربية.. يكنا أيضاً أن نذكر 
واقعتین تاریخیتین شرطتاء بدر جات متفاوتة» سير النموذج القومي بعد 
الاستقلال. 

الواقعة الأولى هي التوقف الشرس لدولة الحلافة الستيةء في سنة 
۲۸ م مع دخول الغزاة الغول بغداد. ولاشك أن الحلافة التي نظر إليها 
أهل السنة على أنها نيابة عن النبي مَل (مع وضع أقل خارقية” “ (هبة 
لدنية) مع ذلك من أثمة الشيعة الأثنى عشرية والإسماعيلية) لم تعد سوى 
صورة قانونية دينية بعد عام ٩٤٠٥‏ عندما استولى «بنوبويه» على الساطة 
الحقيقية فى بغداد والري. وكذلك الإمامة الفاطميةء في الهدية في تونس» 
ثم في القاهرة» كانت متألقة لكنها كانت موقنة .)١١١١ - ۹۰٩(‏ 
وحاول العثمانيون بعث الخلافة كسلطة مر كزية مارس في «دار الرسلام). 
لکنهم لم يجرؤوا على استعناف لقب الخلافة ولا حتى الإمامة: كانت 
سلاطنة ألغاها أتاتورك عام .٠۹۲۳‏ 

النلافة واللإمامة والسلطنة العثمانية کانت تستازم وجود مجال سياسي 
کان یسٹی فیا مضی: وملكة» ثع#ف قانونيا ولاهوتيا ب «دار الرسلام). 
والرعية المسلمة المعترفة بالسلطة الم ركزية كانت تشكل الأمة. وهي کيال 
ذو جوهر ديني. یر تبط أعضاؤژه پاحاء رو حي بەحمبه و يغذيه الذليفة. أو 
ارمام أو السلطان «الشرعي». ووعي الأمة وعيّ أسطوري» بصورة 
أساسية. إنه يغتذي بالحضور المقدس للزعيم «الروحي)» بمقدار ما يار 
بأمانة وظيفة وكيل النبى مَّهُ. ومعنى هذا أنه لا يملك أية سلطة تشريعيةء 
ون عليه السهر على العطبيق الدقيق للشريعة «الموضوعية)» شريعة الله 
الوحى بها إلى الأبياء والتى وصحها هى النتقلة بدقة على أيدي 


١‏ - الخارقية: #مصنعهطع أي الهبة من لدن الله. «المترجم». 
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الصحابة» والتي طورها العلماء «الفقهاء اللاهوتيون»» وطبْقت تقنياً دون 
تدحل القضاة الشخصي. 

ومن الناحية الإمكانية واللاهوتيةء يشارك جميم أعضاء الأمة في هذه 
امنظومة السياسية - الدينية. فمن الناحية العرقية الثقافية والاجتماعيت 
تغطي المملكة أو الامبراطورية تن عا عظيماً» بحیٹ أن عدداً کبيرامن 
ا لجماعات ظلّت حتى أيامنا هذه ار الداثرة ة السياسية القانونية للخلافة ‏ 
الإمامة - السلطنة. وهذا صحيح إلى حدٌ أن الدول التي تشکلت بعد 
الاستقلال» ستحذر جميعها من البحث السلالي والانترويولوجي. وهو 
بحت شجب وئبذ باعتباره علماً «استعماریاً». فمن أجل بناء الوحدة 
القومية على ساس إقليمي محدّد بحدود تفصل کل دول عن الأخرى» 
وجب غا شي إيقاظ الهو يات الثقافية واللغوي ية التي قد تغْر ي ياستخدام 
نفس العا القومية الموجهة في المرحلة الأولى ضد المستعمر الأجنبي. 

إن ولادة الوحدة القومية في فرنسا وليطاليا وإسبانيا وألانياء لاقت 
التوترات نفسها والتناقضات نفسها. ونحن نعرف الصرامة القومية في 
النموذج اليعقوبي الفرنسي› الذي استأنشته وز مر کزي ا کی جميج 
بلدان العالم اثالث الآتية من الكفاح ضد الاستعمار. 

إن الدول الإسلامية المعاصرة»› اشكر و مة من المراجع المۇمىسية في اماضي 
«الإسلامي» اللغى منذ زمن بعيدء «والتي سحرتها قوة النماذج القومية في 
فرنسا وإيطاليا وانكاترا.. الخ» كما سحرتها فعالية هذه النماذج»» IF‏ 
أبنية قومية» بلا مراعاة للفراغ المؤسسي المرتبط بتاريخ الخلافة - الرمامة - 
السلطبةء وللانتظار المشروع لعطور ا ماعات العرقية - الثقافية ة التي کبتت 

مع البالي المهجورء وبلا تهميش لعنف النموذج اليعقوبي ونتائجه السليية 
وكذلك للفسلفة السياسية التي توحي بالنموذج الاتحادي. 

من المناسب أن نشدد هنا على تلاقي القادة السياسيين و خب الخقفين»› 
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فرض نموذج قومي يعقوبي» ورد كل ملمفي يقرضه التاريخ» أو علم 
الاجتماع» أو الانتروبولوجياء أو الفلسفة السياسيةء أو نقد الحق۔ ولا بد 

من القول أن جميع هله العلوم تدرس قليلا في ا جامعات الحديثة جدا في 
البلدان الإسلامية. وفضلا عن ذلك فإن القفين المرموقين تشدهم الدولة 
إليهاء فيتضامنون إيديولوجياً مع السياسات التي تقررها الأحزاب أو 
الرئيس أو الملك. 

و كذلك فإن بتاء المغرب العربي الکبیں تذرع به دوريا قادة المغرب 
عندما تضطرهم الصعوبات الداع إلى الانفتاح على آفاق تتجاوز الأفاق 
القومية» وتثير دائماً أصداء قوية في الوجدان الشعبي. وكذلك الأمر 
بالنسبة إلى الطموح إلى وحدة «الأمةي» التي لم تكد منظمة المؤتمر 
الإسلامي أو الجامعة الإسلامية العالمية» تستطيعان التوصل إلى جعل تلك 
الوحدة أمراً قابلاً للتصديق. كل ذلك يُظهر أن الأبنية القوميةء ماتزال في 
مرحلة الحاولات والارتجالات والقرارات الخذة في «القة». ومع ذلك» 
فان لدی الشعوب قابلتات ا ء إدرأكها وتفسيرهاء ولم تستغل استغلدل 
کافیاً. وعباً تطالب هذه الشعوب بطرق التعبير الديوقراطي؛ ولكنها 
سرعان ما تقمع فيها انفجارات الفضب هذه» وتعڑى من قيمتها باعتبارها 
«حيانة) للقضية القوميةء أو تضع يدها عليها سلطات حريصة فقط على 
تأمين استقراراها. 
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٦‏ يستند الإسلام إلى كتاب مُنرّلء القرآن الكريم. ماذا 
نفهه من كلمة «تنزيل وماذا تحني كلمة «شرآن 
ڪريم 


نبداً اول معنى كلمة قرآن. فهي مصدر لفعل «قرأً وهذا المصدر 
يعني في القران ذاته «التلاوة» لانه لا يفترض نصا مکتو با عند أول تبلیخ 
من محمد س له. وهكذا فإن الآيتين ٠۷- ٠١‏ من السورة ۷٠‏ 
تقولان: 

للا تحرك به لسانك لتعجل به » إن علينا جمعه وقرآنه « فإذا قرأناه 
فاتبع قرآنه » ثم إن علینا بیانهي. 

الكثير من الآيات تلخ على ضرورة أن يتقيد الب عي في تبليغه 
للآيات» بالتلاوة أو القراءة التي سمعها. ويقترح علماء اللغة المستشرقون 
أصلاً «سريانياً أو عبريا لكلمة قران». لكن ذلك لا يعذل في شيء المعنى 
الذي يفرضه السياق القرآني ذاته. والفكرة الرئيسة هي أن المقصود قراءة 
مطابقة افطاب مسمو ع» لامقروء. ومن أجل ذلك نور أن ب عن 
حطاب قرآني لا عن نص قرآني في المرحلة الأولية من تبليغ النبي له۔ 
أما تدوين مجموع هذا اللخطاب المترل» فقد جرى في عهد ثالث الخلفاء 
عثمان بن عفان بين عام ٤٥‏ وعام ٠٥٦‏ والتفريق بين الخطاب والتص» 
يشخذ أهمية أعظم أيضاً على ضوء الألسنية الحديثة (وأنا أحيل إلى كتابي: 
قراعات القرآن). ولاب من الإشارة إلى أن للقرآن الكرم أسماء أحرى مثل 
والكتاب» «الكتاب المثرّل من السماء فى ليلة القدر»؛ و»الذ كر» «التنبيه»؛ 
وهكذا فإن «أهل الكتاب» يُذْعَون أيضاً «أهل الذ كر»» الذين بلغوا التنبيه 
أو الذين يتفكرون في أسماء الله وتعاليمه. ومن أسمائه كذلك «الفرقان»» 


of 


وهو التفريق والحجة القارقة أي الوحي رمن أجل شرح أوفى أحيل إلى 
دائرة المعارف الرسلاميةء الطبعة الثانيةءفى باب الكامات المذكورة هنا). 

إن مسألة التريل أدق على التناولء ولاسیما إذا كنا نحرص _ كما 
أشرت آنفا - على تجاوز التعاليم «المستقيمة الرأي»» المكررة بورع داحل 
كل تراث توحيدي» والسعي إلى تجديدها. ليس المقصود تجاهل هذه 
التعليمات أو زعزعتها؛ إن علم الأديان يسعى اليوم» على العكس من 
ذلك» إلى فهم ولادتها التاريخية واللاهوتيةء ووظائفها الإيديولوجية 
والبسيكولوجية» وحدود ملاءمتها لعانيهاأو عدم ملايمتها الدلالية 
والانتروبولوجية. وسيطول بنا الكلام لو شرعنا هنا في هذه التحليلات» 
وتلك الإيضاحات. وأوثر أن أل على نحطوط الببحث التي تمكن من فهم 
التتريل» باعتباره ظاهرة لسانية وثقافية» قبل أية محاولة بناء لاهوتي. هذا 
مح تفادی کل تعریف عقائدي. 

لنذکره مع ذلك على سبيل الإعلام بالعصور الإسلامي لعنى 
التنزيل. بمعنى النزول هو استعارة جوهرية. تبني النظرة العمودية لاإنسان 
ادعو إلى الارتفاع نحو اللهء نحو التعالي. ويتحدث القرآن الكرج أيضاً 
عن الوحي الذي هو فعل التنريل يلقيه الله إلى أنبيائه» بينما يحيل التنريل 
أحياتا إلى الموضوع الموصى به. وإليك كيف وصح القرآن الكرم آلية 
الوحي. (السورة ٤۲‏ الايتان اه ۲ 

وما كان لبشر أن يكلمه الله إلا وحاً أو من وراء حجاب أو ير 
رسولا فيوحي بإذنه ما يشاء إنه علي حكيم « وكذلك أوحينا إليك روحا 
من آمرنا ماکنت تدري ما الکتاب ولا الإبیان ولکن جعلناه نوراً نهدي به 
من نشاء من عبادنا وإنك لتهدي إلى صراط مستقيم). 

وفي السورة التالية ٤١‏ الأيات ١ - ١‏ يوضسح القرآن الكرم أيضاً ما 
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وحم » والکتاب المبين » إنا جعلناه قرآناً عربياً لعلکم تعقلون » وإته في 
آم الكتاب لدينا لعل حكيم » أفنضرب عتكم الذ كر صفحاً أن كنم قوما 
مسرفین). 

إن معنى مقردات كلمة «التنريل» التی پستخدمها القرآن» يصعب 
ترجمتها إلى ااا التي دت من قدأستها) وقطعت من متظومة 
الدلالات الإضافية الخاصة بالخطاب الديني في اللغات السامية. ولذلك لم 
أترجم حرفياً الكلمة الجوهرية «وحى». المفشرون المسلمون يتحدثون عن 
إلهام يرد من ذاته» إما إيحاءٌ يبعثه الله في روح إنسان ليتيح له التقاط 
جوهر الرسالةء وإما کبلاع منطوق بلغة بشريةء يغه الله الأنبياء إا 
بواسطة اللاك وإما مباشرة: : وفي هذا المنحى يغدو معنى كلمة «قرأن» قراءة 
وتلاوة. و كذلك (روح) - التي تعني بمعداها الحقيقي مده احياة ‏ تفر 
على نها الروح الذي ينقله التنزيلء أو اللاك الحامل لذلك التنزيل. 


إن مغهوم وام الكتاب»» العليء والحکیم» والحفوظ دن اللهء مهوم 
جوهري أيضاً من أجل دید أفضل لوضح القرأن الكري. إنه بلاغات 
منطو قة بأغة عر بية) توضصح للناس بجلاءء الحقائی والوصايا التي يشاء الله أن 
یذ کر بھا محمدا ری كما فعل مع الأنبياء السابقين. ومع قوم (مسرفين». 


هذه التعر يفات التي لا يجادل فيها مسلم» تسمح بالشرو ع في ا-خطوة 
الأولى نحو لاهوت مقارن للتنزيل. وإذا افق أليهود والمسلمون بسهولة 
على اعتبار أن الله بعلن مشيئته للناس بواسطة الأنبياءء (مع ملاحظة فرق 
هام وهر ان الملسلمين یعتر فول میج أنبياء بني اسرائیل» في حال یی 
اليهو د الاعتراف بمحمد 1 نبیاً)» فالمسيحيون يقولون بفرق»› لاکن أن 
رتد إلى الوقع اليهودي الإسلامي: يقولون: إن المسيح هو كلمة الله 
المتجشدة إنه تجشد الله انه ابن الله جاء يسن بین الناس ليبلغهم 
مباشرة» دون وساطة أي ملاك أو نبي» الكلمة الإلهية. 


©0 


وفي هذا التصورء ليست الأناجيل سوی حكاية ماسمعه القلاسذ 
و -حفظوه» من تعلیم ابن الله الذى يکلم باسم الله. 

لندع جانباً المسألة الرهيبة؛ مسألة التثليث التي لا يکن أن تستأنف بين 
المسيحيين واليهود والمسلمين» إلا إذا افق على آن» «(فيما وراء التعريفات 
المقائدية العتمدة في کل تقلید من العقاليد» وضع دلالی للاستعارة ولارمز 
في مقصلة المعنى بواسطة اللغات الطبيعية. والصعوبة هنا لسانية قبل أن 
تكون لاهوتية). ونحن لامك بعد نظرية للاستعارة والرمز» تسمح بشرح 
الرلادة اللسانية الخالصة لامعنى» > وللوضح الفلسفي للمعنى الولود على 
هذا النحو. إن اعتباط التعريفات اللاهوتية التقليدية» يكمن في كونها 
تفترض حلا لشكلة الاستعارة والرمز في الطاب الديني. إن الاستعارة 
ضیف زيدة جمالية إلى حطاب» يحیل ماسر هة إلى الموضوعات» 
والماهيات»› والكيانات الذهنيةء المسماة بالاسماء التي علمها الله ذاته ا 
ذلك (آية توراتية استأنفها القرآن وأكدهاء على المستوى اللغوي). كما 
شرحها فقه اللغة الكلاسيكي. بثل فلسفة اللغة هذه التي أدامئها التعاليم 
اللاهوتية تتخذ اللات التتالية ماهيتهاء وتتجوهر وتتجمد في دلالات 
حاصة» منظومة الإشارات التي تشرط العمل اللفاظي ” والدلالي لكل 
أغة. لقد آثيرت هذه المشكلة ونوقشت بوضوح» قي تقالید الفكر العربي 

فى القر ن الراب ابع الهجرى العاشر اليلادى» على يد النحوي «السير افي) 
اطي «متى بن يونس» (انظر جمال العمراني: المنطق الأرسطي والنحو 
العربي «دراسة ووثائق. طبعة فران عام ۱۹۸۳). 

من البدهي أن ية إعادة حديثة تأويل مفهوم التنريل»› منوطة پا انلول 

لعدَّة للمشكلات الأوليةء المتعلقة بألسنية التسمية في اللغات الطبيعيةء 

وا هذه التسمية. ومن لمكن دون استباق الحکم على ماأقد تکون 
اللفاظي: ا حاص بعلم الألفاظ بالمغردات. 
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هذه الشروط فخ حقل للعمل مشترك بين التقاليد الثلاثء عقل لابحث 
اللاهوتيء باستخدام التفريق القرآني بين «أم الكتاب» و«القرآن الكريم» في 
اللغة العربية. 

هل يقيل اللاموت المسيحي القول: ك حطاب يسوع e‏ ياللغة 
النسبة إلى الإله الآب» كنسبة اللخطاب القرا اني في اللغة الم ي بية» الذي 
نقله محمد ا إلى وام الكتاب» الحفوظة لن الله العلي؟ 

وفي الال التي يثیر فيها هذا التقابل اعتراضات من هذا ا جاتب و داك 
فلا المسيحيون ولا اليهود ولا المسلمون يمكنهم الإفلات من القيد 
التاريخى واللغوىي والثقافي التالي: 

١‏ إن الرسالات التي نقاها أنبياء بني إسرائيل»› ويسوٍ ع اللسيح» ومعحمدكد 
بى كانت أولا بيانات شفهيةء سمعها وحفظها التلاميذ الذين تصرفوا 
فيما بعل کشهور د مَل % سمو ورأوه. - وي جم لأحوالء ومهما 
تس تثییت کان ر تي ج معت ۽ ي رضروي تاریخید؛ ولتي أن 
بعد على تجو ماً. 

ب _ التصو ص التي تکوّنت هكذاء التوراة والأناجيل واللصحف ( تدر 
الإشارة ای أن ما با يقابل اتور a‏ والأناجيل هر والصحف»ء الكتاب لمكن 
ایا شرفت ليو هيات ديية سف مجموعات مدڙنة رسمية مغلقة: 
رسمية لأنها تاتجة عن جملة من القرارات المخخذة» من قبل «سلطات 
روحية) تعترف بها أ-جماعة. ومغلقة لأنه لا بُسمح لاي كان أن ضيف أو 
یحذف كلمة» أو بعدل قر أءة في الجموعة المدونة التي اعتہرت صيجييحة. 
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والواقعة التاريخية الحاسمة التي لا رجعة عنهاء واشت ركة بين التقاليد 
التلاثة المدو: زه هي ان التنر يل› لم يعد في متناو ل اؤ منينڻ) إل انطلاقاً من 
الجموعات الد الرسمية المغلقة التي تسمى عادة: الكتاب المقدّس 9 
کلام الله. وهنا لابد من الإشارة إلى فرق هام بين ايهو د والمسلمين من 
ناحية وهم الذين مایزالون يستخدمون لغة البلاغات الأولية وبين 
السيحيين من ناحية أخرى وهم الذين هجروا الآرامية إلى اليونانية 
واللاتينية» م إلى مختلف اللغات الوطنية بدا من القرن السادس عشر. 


إن إحلال النصوص محل النطابات الشفهية» قد ولد ظاهرتین لما 
وزنهما الثقافي واتاریخي الكبير: أولاها أنه وضع هذا الواقع أهل الكتاب 
في وضع تأويلي؛ أي في ضرورة قراءة التصوص a‏ لاستخلاص 
القانون» و الأوامر والنواهي» ومنظومات العقائد واللاعقائدء التي حكمت 
النظام الأحلاقي والقانوني والسياسي حتی انتصار العلمنة «الدنيرة» 
(الانقطاعات المشار إليها فى صفحات سابقة مع الثورة ين الانكليرية 
والفرنسية لم شق رجال الدين السيحي في أي کان إلى الإلغاء التام 
الوضح التأويلي): وثانيهما انه د يشر تداول الكتاب المقدس حين جعله في 
متناول اجميع» ولاسيما بعد اختراع الورق ثم المطبعة. إن طباعة الكتب 
كأداة للخقافة و کناقل للحضارة» بيشر تداول والكتاب»» وعاء التنزيل»؛ 
والكتب العفرعة منه (التفسيء اللاهوت القانون» الجهر بالعقيدة» كتب 
التعليم الديني» الترجمات»› الخ). وبهذا المعنى تحدثت عن مجتمعاتث 
(والكتاب كوحي إلهي - والكتاب كعمل مطبوع) أي حيث يستمر 
الكتاب ادس في نزوي الكتب المطبوعة بابر ژفي تو جیههاء وغن تم 
توجيه النشاط المعرفي في امجتمعات المعلمنة «المديّرة) بشدة. وهکذا فان 
الانتشار الثقافي اا المقڏس» يدحله التاریخ وینتزعه تدر يجيا من 
تعاليه. إن هذا الفعل المتبادل بين «الكتاب)» والكتب. ظلت سمة مميزة 


o۸ 


جو هريه الہیجتمعات التي رہطت وماتزال تر بط شر عیتهاء باهر ة 
«الكتاب» الداعي إلى الثورة. ومن أجل ذلك ينبغي لتاريخ هذه 
الجحمعات» أن يدمج هذا البعد في بناء كلي جديد لاليات تطورهاء بدلا 
الاجتماعيين» قد توشلوا أبداً «بالكتاب»» ليضفوا القداسة والتعالي على 
سلوكهم وأعمالهم وقيمهم ورؤاهم الا كثر دنيوية. وأنا ألخ بخاصة على 
هذا المظهرء لانه أصبح مهيمناء بدهياء يل غدا لا يغتفر إنكار دوره في 
المجتمعات المسلمة المعاصرة. بيد أننا يجب ألا ننسى أن الفصل في 
اجتمعات الغربية» بين السلطتين الدينية والرمنيةء يحجب عن اللاحظ 
الأليات العاملة أبداء في مجتمعات «الكتاب» والكتاب. لقد اسهم وجان 
- بول» الثاني» إسهاماً عريضاً. في أن ينشر من جديد الظاهرة الدينية في 
وجه فقدان الحبة المتعاظي إزاء الإيديولوجيات التي عملت بنشاطء منذ 
القرن التاسع عش على إقامة الاشتراكية العلمية. إن باب التنافس يظل 
مفتوحاً بين مجتمعات «الكتاب» . الكتاب» مثلها مثل امجتمعات 
الاشتراكية أو الليبيرالية. وهذه المنافسة تتطلب تليلاتِ جديدة يتجهيز 


علمي جديد. 


RNR ¥ ¥‏ 
م ننته من الثورة. قمع الأحل پا حسبان» جميح العجارب المبسوطة فی 
مجتمعات «الكتاب» - الكتاب. يكن القول أن التنريل يكون موجوداً 
كلما جاءت لغة جديدة» لتعدّل جذرياً نظرة الإنسان إلى «وضعه»» إلى 
کینونته في العالم»» إلى «علاقته بالتاريخ»» إلى «نشاطه في إنتاج المعنى». 
التزيل هو ورود هذا يکون معنى غير معهود» يفتح إمكانات غير 
مەحدودة» أو متواترة بد لالا تھا على الو جود الإنسانيء وروده اى اتر 
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الداحلى لللانسان» إلى قابهء کہا يقو ل القرآن الكري. 

إن التنريل الجموع و في التورأة رالأناجيل والقران الكري» پستحربا 
استجاية عر يضة هذه ا غاا ولا بمکن الخال يته وبان ا 
اللاهوتية» والتفسيرات أو المدرنات القانونيةء التي استخاصها القائمو 
على المقدسات في عصور شتى. . فكل ذلك لیس سوى دلالات ین غررها 
من الدلالات التي پبحتویها التنريل بالقوة. ويغڏي النريل التقاليد اة 
الت ت لالجماعة أن تعيد دوریأء تدفق بع الجدة الجذرية للرسالة 
الأرلى» كلما مال «التقديس والتعالي» إلى تشويه الهدف العحرري لاتنزيل 
و جميده. 

وإذا كان من الواجب إعطاء أمثلة عن الوظيفة الحرّكة للتنريل في 
التاريخ» فأنا استشهد بتجربة «المنفى» في اليهودية» «والفداء والبعث» في 
المسيحية» «والهجرة) نحو مطلق الله في الإسلام» ولقد فشرت ا ماعات 
الغلاث هذه الو ضوعات تفسیراً کافیاً يغنينا عن الترټّث هنا. إن الهدف 
الشحرري لهذه الحرادث - واجیعات ى ٩‏ القلاث» هي من الوضوح بسحیٹ 
تسو غ تفريقناء بين السلطة لرل والحلة الو حي» وبين السلوك المتكرر 
الذي يستخلصه منه الفاعلون الاجتماعيون. 

إن تعريضفنا للتنريل له هذه المزية. يجعله فسح اال لتعاليم بوذاء 
و کوتقوشیوس› وحکماء أفريقياء وجميع الأصرات العظمى التي مل 
جربة اجموعة الجماعيةء لسقطها على مصائر جديدة» ولتغني التجربة 
الإنسانية للالوهية. وهكذا نستطيع أن نسير نحو فکر ديني مختلف» من 
وراء جميع تجارب المقدس. 


٦‏ ب ا یقات جمم بحیګه) رة الوا-حدة من جاع وجاء تني: لث وحفق: اذا اء تعر الله 


والفتح). 


۲ من ڪتب القرآن الڪريم ومتى ڪتبة وماذا يحتوي 
ذلك الكتاب؟ 


فيما سلف من کلامي قدمت عناصر من الجواب على هذا السؤال. 
لكنى سأعود إلى مسألة الشفهي والمكتوب» من وجهة نظر انتروبولوجية 
أدق» وآمل أن أحمل إضاءة أعظم حسماً؛ ليس فقط لمسألة القرآن الكرج 
الذي غدا مصحفاًء ونما - وعلى نحو أعم. إلى رهانات الدلالة فى التعارض 
بين اجتمعاٽت»› التي كانت دون كتابة ومجتمعات «الكتاب» - كتاب. 

إن جمح القران الكرب» بدا کما قلت پہحسب السنة الإسلامية» يعد 
وفاة الرسول عليه السلام سنة 1۳۲م. وييدو أن عدداً من الايات قد دون 
في حیاته. وتکوٽت کا مجموعات جزئية» بفضل رقاع مادية لاتفي 
بالغرض» لأن الورق لم يكن معروفا بعد عند العرب (ولن يعرف إلا في 
احر القرن الثامن). 

إن غياب صحابة النبى ى والنقاشات التي تفاقمت بين المسلمين 
الأرائل» دفعت الليقة عثمان إلى جمع كلى للتنزيل في مدؤنة واحدة 
تدعى المصحف.. وأعلن أن الجمع قد انتهى» وأن النص الذي أثبتَ 
يناله التغيير. وأتلفت المدؤنات ال جرئيةء لكي لا تجح الخلافات حول 
صحة التبليغ المحفوظ وهذا ببرر مفهوم المدؤنة الرسمية المغلقة. 

يفحص التاريخ الحدیث هذه المسألة بتشدد نقدی ا کیں ولا سیما ان 
الجمع قد تم في مناخ» سياسي شديد الاضطراب. وأول فحص نقدي لتاريخ 
النص القرآني» جرى على يد المستشرق الألماني «نولد که) فی مصنف ضخم 
عنوانه Geschichte des Qoran0»‏ الطبعة الأولى عام ۰ وتابعها 
«شوالي» عام ۱۹۹ و«بیرجستراسر برتزل) عام 0 ۱۹۳۰ . وحاول 
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«ريجيس بلاشير» أن يحص هذا البحث» إذ اقترح ترتيباً زمنياً للسور. وهي 
مسألة شغلت الفقهاء المسلمين لتحديد الناسخ والمنسوخ من الآيات. 


ومن المؤسف أن نقد النصوص القدسة الفقهي اللغوي» كما طب على 
العوراة والأناجيل» مازال الرأي العام المسلم يرفضه. وإن لم يجر إلى نتيجة 
سلبية بالنسبة إلى مفهوم التتزيل. وظلّت أعمال المدرسة الألانية مجهولة. 
وإن الباحين الإسلاميين لا يجرؤون على استثناف بحث يعرز تلك 
القواعد العلمية لتاريخ المصحف وللاهوت التنزيل. وأسياب هذه المعارضة 
سياسية وسيكولوجية: فمن الناحية السياسية» يلعب القرآن الكر بالسبة 
إلى الدول الجديدة» دور سلطة التبرير الشرعي الذي تزداد ضرورته» كلما 
عابت الاليات الد يو قراطية. ومن الناحية البسيكولوجية» فقد دمج لوعي 
اللسلم» منذ فشل المدرسة المعتزلية بشأن خلق القرآن الكرم (المصحف)» 
الاعتقاد بأن جميع الصفحات المضمومة في مصحف» تحتوي على کلام 
الله ذاته؛ فالقرآن الكرم المكتوب» جاهى هكذا مع اللخطاب القرآني» أو مع 
القرآن الكريم المتلق الذي هو نفسه الإنيثاق المباشر من «أم الكتاب». 

وهذا يعني أن ظاهرة الكتابةء من حيث هي انتقال إلى عمل للغة 
معختلف» ومن حيث هى أساس للوثائق المرتبطة بسلطة الدولةء هذا العمل 
باسم بناء لاهوتي تکذبه الآيات القرآنية العديدة والصريحة (انظر آنفا). 
ونحن نعلم أن اللخط العربي» سيتطؤّر بسرعة مع نمو الدولة الأموية. 
ويقرض نفسه تضامنٌ وظيفي بين الدولة والكتابة والقافة العامة (ثقافة 
الموظفين والكتاب في حدمة الدولة) من ناحية و«استقامة الرأي» الدينية 
(التي يحذدها الفقهاء اللاهوتيون وتعترف بها الدولة) من ناحية أحرى. 
هذا القضامن يتطور على حساب تضامن منافس» تسعى الدولة ا ممركزة 
إلى تقليصهء باسم الحقيقة المنرلة التي تستأثر بها: وقد عَتَيتُ بالدولة 
الممركزةء واللحقيقة المنزلة ما يقابل الجتمع الجزأً (القبائل والعشائر والأسر 
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الأبوية)» والفقافة الشفهيةء والبدع أو الديانات الشعبية. ويحمل القرآن 
الكري آثار النتضال ضد هذا التضامن الثاني» الذي يدد به إجمالياً بأسماء 
شتى: الجاهلية والمشركين والمنافقين» والأعراب. 

ویحل القرآن الكر 0 محل «الخظإلمات» و وا-جهالة» 9 والطلاغو ٿٽ 
و»أساطير الأولين“. العلي الحق المئي الحفوظ في «الكتاب»» المفهوم 
کالمکتوب» والشريعة السمحاي والقصص الت جمل تاریخ النجاةء 
والميغاق الأبدي بين الله والناس» وضمنه ينبغى أن تيرم جميع العهود 
السياسية والقانونية في هذه الحياة الدنيا. 

إن حط القسمة الذي أدخحله القرآن الكري» والذي تُرجم سياسيا 
بالدولةء وقانونيا بالشريعة» ولاهوتيا بالعقيدة» هو کما نری ذو وزن 
اتتروبولوجي. وفي الجال الإسلامي كلهء منذ انتصار الدولة - التموذج 
الذي تأسس في المدينة. يُحارَبٌ التضامنْ الوظيفي الثاني» وينجذ ويهگشء 
ويلغى قدر الإمكان من التضامن الاول. وعلى العكس من هذا الدور فإنه 
يكن للمجتمع الجا أن يحيط الدولة ويضعفهاء كما رأى ذلك ابن 
حلدون من قيل. وفي هذه اللخصومة المتكررة بين مجال الدولة» ومجال 
العصيان» تغدو الكتابة المقسة في الوعي الجماعي بالىضور الكلي 
(للمصحف» أداة فعالة للسلطة. ومن الطبيعي أن يصدق الوضع الموصوف 
هناء بالنسبة إلى الخال الإسلامي. على المسيحية كلها. ويصدق أكثر على 
الغرب الامبريالى» عندما نقل نماذجه إلى اجتمعات التي لا كتابة فيها. كما 
تفعل الدولة والحسلمة») المعاصرة تماما مح الأقليات التي ل َحَتَتُ لهجاتها. 

النظر إلى «الكتاب المقدس» من هذه الزاوية التاريخيةء والاجتماعية 
العلميةء والانتروبولوجية» من شأنه بالطبعم» أن يزعزع جميع الأبنية 
التقديسية والتنزيهية التي بناها العقل اللاهوتي التقليدي. 

مثل هذه العملية أمر لامناص منه اليوم لدفع الخطاً والضلال» ولتجريد 
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ظاهرة والكتاب» الكتاب» من الأسطورة في الجتمعات التي حضعت لهذه 
الظاهرة» دون السيطرة عليها منذ قروك. 

بغي أن نوضح أن القصود اليس تجريداً من الأسطلورت يخترل 
الأسطورة إلى معرفة عقلانيةء تاريخيةء وضعية على نط «بولتمان». إن 
العقل الحديث» يعيد إلى الأسطورة ة وظائفها البسيكولوجية الا جتماعية 
والثقافية ويطور استراتيجية كلية للمعرفةء يتفاعل فيها العقلاني والتخیل 
تفاعلا مستمراء لإنتاج وجودنا الفردي والتاريخي. . لحن نترك إطار المعرفة 
الثنائي الذي بتعارض فيها العقل والخيال» والتاریخ والأسطورة والصواب 
والخطاء والنير والش رالعقل الإيان.. الخ؛ ونضطلع بعقلانية إجمالية 
متغيرة» مرحبة» متضامنة مع جميع العمليات البسيكولوجية» التي جعل 
القرآن الكريم مقرها في القلب» والتي تحاول الانتربولوجيا الرامنة إدحالها 
تحت اسم: العخيل. 

لنعد مرة أحری إلى «الصحف» لتوضيح وضع لاهوتي» شو 
کایاً اللاهر ت الذى اأشاعته بعد القرن ا خامس . الخادي عشر يادي 
الاشعرية والحتبلية والإشراقية (انظر أعمال ه. کوربان في الرسلام 
الريراني). ومن جراء الخلط المميز لعمللى المتخيل ا الديني 
والسياسي لى حل بعيد. (وهما لاينفصلان» حلاف لادعاءات 
الریديولو جيا اللادينية) سقط على الأمسحفء > اليج الخاصة والوظائف 
التی لاتىختزل لام الكتاب» ,الطاب القرآني» والمدونة الرسمية المغلقة» 
والمدؤنات التفسير ية . وعدا صحف غر ضا سالات لاحك لهاء وفي 
متناول جميع «المؤمنين). و-حيند توم الأبئية الريديولوجية مقام 
اللاهوت وحقائق «الدين احقى». 


إن مستویات دلالة ما پس می إجالا وعادة والقرآن الكري»»› ومستو ی 


عمله» کن أن ثل بالرسم التخطيطي التالي: 
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كلام الله = (أم الكتاب) 


(الكتاب السماو ي) 
ا e‏ 
Gt‏ ج اال 3 
ٍ ات اکر 
الخطاب القرآني رغ“ 
ê‏ 
التتريل -_ الدونة الرسمية المغلقة -ه المدونات التفسيرية سه إلياة الدنيا 


الجماعة المفشرة 


وضعنا على المستوى العمودي - رمزية التنزيل والصعود نحو التعالي 
الحر كة التي يعلن الله بها للناس جز ءا من الكتاب السماوي. وعلی 
المستوى الأفقي» حركة الحياة الدنياء والعمليات البشرية التي تقود من 
الطاب القراني (البلاع الشفهي من الرسول في مواقف اسندعت 
ا مخطاب ‏ أسباب النزول - ولن ثنقل جميعها بأمانة إلى المدؤنة الرسمية 
امغلقة). ثم من هذا كله إلى المدونات التفسيرية؛ أي التفسيرات 
العديدة التي دؤنها شتى المفشرين» لتوضيح الحقائق النرلة التي تتير 
سلوك البشر في تاریخهم الأرضي» في حياتهم الدنياء وهذا التاريخ 
الأرضي بُعاش بكامله كممر نحو اليا الآحرة» عير امتحان القيامة 
واليوم الأحير. وهكذا تتم العودة إلى اللهء طبقاً للحظة التي أعانها في 
القران الكري. 

ونحن نفهم اذا جحد جمیع هذه المسائك» وجميع تلك العمليات 
الفقافية والذهنيةء وجميع تلك التصؤرات دعامة محسوسة لهاء وفضاء 
للإسقاط في المصحف الجلّد الذي ألسه وأنقله وأقرؤه وأفشره» بعد أن 
أقوم بطقس التطهر (لاييشه إلا المطهرون). إن المقدس الذي يشكل بنية 
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الوعي الديني› ويك ذلك الوعي» /‌ بمکنه أن پستغني عن عن الوسائل 
المادية التاقلة. و مادام التحليل النقدي لإ یتدخل» فان التخيل يستقبل بلا 
مقاومة» اتصورات التي ستکڙن منظومة من م احقائی احتملة. 

وهكذا تتحقق مح الرمان» إجماعات مر إجماعة» تغني تقالید 
والدين اخحىی» اسجة. یخطر ٻباليء > مشلا قبول المصمتفات التفسير ية مثل 

تفسير «الطيري»» الذي ينتهي به الأهر إلى مماهاته بمحتوى المصبصحف» 

أي «القرآن الكري»» كمجال لتر كيز المستويات التي ميزناها في الرسم 
التنخطيطي . 

إن غلبة الطابع اليسيکو لوجي 5 الثقافيء > للمجلد المادي الذي ضبچ 
الخطاب المنرل»ء تو كدها لأت البيزنطية. حيث يتل المسي» 
بجلال» على عرش رائع (قارن مع «العرش» في القران الكري)» وهو 
يلقي بر کته بده الیمنى› ر یھ اليسرى انلا مفتو حاً. (انظر 
لیونید آورسېدسکي وفلادمیر لوسکي: : معنی الأيقرنات ليويورك ۹A۲‏ 1 
ص۱ ۷). 

ذا ألحذنا پا۔حسباك جمیح له التحليلات» فسوف نوافق على أن 
من الصعب وصف محتوى القران الكرم. ستعڑض أنفسناء بالفعل» 
لوقو ع مباشرة ذ فی اسلوب المحبنفات التفسيرية» وللحاق بالعخيل الديني 
التقليدى. . ولحن ل من جهة أحری» أن تر تیب السور والأيات في 
الأصسحف»› لایخضعح لعیار زمنی» ولا لعيار عقلاني أو شكلي .إن نص 
الأصحف» بالنسة إلى عقو نا التي تعؤدت بلاعة اليف وطريقة 
للعرض» عليها أن تعكس «برهنة» معينة. إن ذلك النص يدهش عقولا ب 
#لاترتیبه). 

لقد بيعت كيف أن «للاترتيب» يخفي ترتيباً سيميائياً عميقا. 
وبالتالي؛ يخفي ضرورة التعرف على إماط الخطاب المستخدمة في 
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القرآن الكري. وقد ميرت حمسة آماط. (قارن أيضاً نموذجية الطاب 
التي اقترحها بول ریکور للتوارة في: الو حي برو كسل): وهي الخطاب 
اللبوي» الخطاب التشريعي» الخطاب القصصيء الطاب بالأمثالء 
التسبيح. إن محتويات الدلالة» ومستوياتها في فاط الطاب هذه 
يسهل التفريق بينها. لكنها جميعها تعلن عن نية (التتزيل)› ما أن كلية 
الطاب القراني يخصضصح لبثية وا-حدة من علاقات الاشخاص النحوية: إل 
«أنا/ نحن» الإلهية التي تخاطب بصيغة الأمر (قل) مخاطباً «أنت» 
9 سیطاً (محمدا) لييلغ ال «(هيم» أي البشس الذين ينقسمون إلى «أنتم» 
المؤمنين والمؤمنات و«هم» غير المؤمنين. هذا هو الفضاء الواصل الحدد 
نحرياً في الخطاب القرآني كله. وفي داحل هذا الفضاء فإن البلاغات 
ذات المححوى الدنيوي؛ مثل قوانين الميراث» والأمر بالزكاة الشرعيةء 
مرتبطة بالسلطة الإلهية لد «أنا/ أنعم». متكلم مُرسل» ومرسّل إليه في 
الوقت نفسه (انظر محمد اركون: مفهوم التتريل في: قراعءات القران. 
الطيعة الثانیة ۱۹۹۱). 

هناك تحليلات للقرآن مواضيعية وتصؤريةء لكنها لا تفلح في استنفاد 
شبكات الارتباطء التي تقوم بين المفردات الكثيرة التكرار» والتي لا تني 
تغتني باستخدام الاستعارة والرمز والأسطورة (واستخدام الأسطورة 
يختلف عن الاسطورة الميثيولوجية). 

فها هنا حقل جد خحصبب» للبحث من أجل نظرية حديئة للخطاب 
الديني› تسبق کل بناءِ لاهوتي متحرّر من العقائديات التقليدية. 

إن القراءة العملية والوجوديةء التى يقرا بها المسلمون القرآن الكربج منذ 
تدوينه» توفر توثيقاً هائلا لدراسة ظاهرة الوعي الديني» الذي يغختذي 
بالنص. و بالقابل يعالج النص. وهکذا فان النص لايني نتج نصوصاً ثافىة» 
تعكامل يإجراءات واستراتيجيات متغيرة» مع نصوص جميع الثقافات التي 
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استطاع فيها «الإسلام» أن يفرض نفسه عليها. وها هنا حقل مشو 

للبیحث المستقصي› لکنه لم يکد يخطر بالبال» حول النص ا اال 
فی شبكة شديدة التشابك من النصوص المخداخلة. فكل آية تصلح منطلقا 
لمدونة ثقافية. كما أن كل منظومة فكرية مثل «مر كزية المنطق»» المنحدرة 
عن الارسطية هكن أن حتوي الخطاب القراني في تصورية مجردة 
«نمنطقة). كل تاريخ التفسير» يجب أن يستأنف في هذا المنظور الدينامي» 
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۸ ڪيف يتبڌى تفسير هذا النص حالما تڪون في ,٫ڪتاب؟‏ 


أضيف إلى الشروحات التي سبقت هذه الملاحظات هذا الحكم: ليس 
هناك بعد تاريخ شامل للتفسير القراني» يجمح بين الاهتمامين التاليين: 

١‏ - تحديد الولادة التاريخية والتوالد والتنؤع لأدب وافرء مع الترّث 
بخاصة عند البدايات. هناك الكثير من الدراسات ال جريعة التي ستحاول 
رجاب عن هذا الاستطلاع العلمي. لقد شق «غولدزيهر» طريق 
الاستشراق. ولكنه يكفي للدلالة على تأحر هذا البحث» أن نشير إلى أن 
التفسير الكبير الطبري (مات عام 4۲۳) الذي مر ذکره فیما سبقء لم 
يکر قط موضوعا لدراسة علمية تناسب مكانته في تاريخ التفسير. وهذا 
التقصيرء یدل على أن المسلمين يؤثرون أن )lqauıڌَږl( Consommer‏ 
القرآن الكري في حياتهم اليومية» على أن يخضعوه للبيحوت العلمية 
الحديثة. هناك تفسير كبير اح عالم حجة سني أحر هو: «فخر الدين 
الرازی» (مات عام 1۲۰۹( الذي ينتظر أن پستغل علمياً. 

۲ - دراسة شروط مارسة العقل الإسلامي في كل تفسير قدي أو معاصر. 
وهن الجوهری» بالفعل» أن نظهر کیف فادت مسلّمات هذا العقل اللاهوتيةء 
والتاريخية» واللغوية إلى الحخلط بين مستويات الدلالة في «القران الكري» 
المذ كورة آنفاً. وهذا هو العمل الذي شرعت فيه تحت عبوان مزدوج: قراءات 
القرآن (مع تشديد على ال جمع) ونقد العقل الرسلامي. 

وهذا العمل الأحير إلزامي» من أجل إعادة تحديد الشروط النظرية لكل 
قرأءة للقرآن الكري (بالمعنی اللغوي الحالی)» و يجب أ تبخاط هذه امل 
الذي دعو إليه بالقراءات» أو الروايات النصية التي روتها الروايات» بعد 


1۹ 


تکوین الصحف. وهذه القَراءات احفوظة سبع» أو هي تنقل من 4 ۱ طريقاً 
للنقلء وهي نفسها تد حل تحت ما أسمیناه «الدين الحق» وأنها (مغلقة). 

لا ريب أن التفسير الكلاسيكي» كان يجهل ألسنية النص الحديثة 
ونظرية القراءة. وقد أمكن للطبري متخطيا الدقة الحديثةء أن يقم لكل 
من تفس أته بعيارة: يقول الله..؛ ؛ ويقترص ذلك ضمناً التطابى التام بان 
التفسير والقصد من الدلالة. وبالطبع ب بين التفسير وامحتوى الدلالى 
للکلمات فى كل آية. ولم يتخلص سير العاصر من هذه السذاجة؛ 
وعلى العكس من ذلك إن محو الأمية مر الجماهير الشعبية» وإشاعة 
الكتاب» وإمكانات الاشر في الصحف واججلات قد جعل الفعل 
التفسيري فى متناول اجميح. حتی إننا نشهد تدلیاً ‏ في القيود المعرفية التي 
كان يفرضها المفشرون الكلاسيكيرن على أنفسهم. م امداخحل اللسانية 
للمؤلقات الكلاسيكية في أصول الفقه» تشهد على وعي نشط وواضح 
للشروط اللسانية لكل تفسير. نحن هنا يإزاء مثل آحر على الفوضى 
الدلالىة» والالتباسات لطر ة» التي تنتشر بشأن القرأن الكري» وبدعاً نه 
في السياق الحالي لإيديو لو جيات التحرر. 

إن هذا الطراز من التفسير يقود إلى نسيان وظيفة التريل الأولى: 
کشف النقاب عن الدلالات» دول تقليص السر اخقي الطابع› الفائق 
الوہف لا کشف النقاب عنه. إنه الإبانة دون البرهنة» ودون استبعاد 
وسائل المعرفة. والخلاصة: إنه إنشاء صلة بين الإنسان والله» ليست من 
مط السؤال .. والجواب» ولكنها تقوم على استقبال سلعطلة لانهائية للدلالة 
على الأشياء على حقيقة الكائن. إن المفسرين الكلاسيكيين كانوا 
يعرّضون بصدق» بتجربتهم الدينية عنا فقدوه من عدم كقاية تقسيرهم؛ 
اك واخجاهدین» العاصبرین» ببتعدون ي إن وأحد عما هو ا وعن 
شروط استقبال «الكلام» الذي بعلن عنه. 


٩‏ مانا ڪان يريد محمد (ص)؟ 


إن مقاربة شخص محمد عي (مايزالون يسمونه في الغرب 
«ماهوميت» عص 0طaةM)‏ مقاربة صعبة وموضح للجدال. شانها شأن 
مقاربة القرآن الكريم ذاته. والاحتلاف بين الموقف المسلي والموقف 
الاستشراقي احتلاف صارخ. مثلما هو صارخ بالنسبة إلى تاريخ النص 
القرآنى أو تکوّن الفقه الرسلامي. وبقدر ما يستمر المسلمون في تدارس 
أدب تقديسي»› سط فيه ور جیاش غالبا یسعی المستشرقون إلى ُن 
يطبقوا على سيرة محمد عي الناهج امجربة في النقد الفيلولوجي 
والتاريخي. وعرضهم محمد عي في الخحالتين» يعلمنا عن بسيكولوجية 
عص وال مر فت ومسلمات ثقافةء أكثر ما يعلمنا عن شخص محمد 
النبي ا ذاته. 

إن كل محاولة لكتابة سيرة محمد عى وكذلك لكل شخصية دينية 
کبيرة احری» ينبغي أن تېداً بتوضیح الصلات بين العرفة الأسطورية 
والمعرفة التار يخية» من أجل أن تشجاوز في آن وأسحدى القصص الاسطورية 
التي يقدّمها التراث على أنها وقائح تاريخيةء والنقد امجمف الذي يجرد 
الوجدان الديني من مادته اساحة. 

إن السيرة الأولى التي كتبها ابن اسحاق رمات عام ۷1۷) 
والمحروفة باسم «السيرة»» تضعنا إزاء كتابة تمزج بين الاسطورة 
والتاريخ. يجب إذن أن تدمج السيرة الأسطورية بحسب تسلسل 
النسب الذي ألبته ابن اسحاق» والذي تجلى فيه شخص محمد لل 
وشخصيتثه التاريخية في تاريخ «والذي يتسم على تحو عريض» 
بالإإجراءات التي تدرسها البسيكولوجيا التاريخية؛ إدراك عقلاني 
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وحيالي للماضي» صلة بالمقدس وبالمعجرة» وبالطبيعي وبالفائق 
للطبيعةء الحضور الكلى للقدرة الإلهيةء القوة ا-لنالقة للكلام التواصل 
مح الكائنات غير المر ثية: الملائكةء الجن» الله.. الخ». 

لا تستطيع ثقافتنا أن تتحرك في هذا العالم الذي تصفه بأنه سحريّء 
وهمي» غير واقعي»› لاعقلاتي» خيالي› عجیب) حرافي» أسطوری؛ 
مقردات واسعة تعيّر عن الاحتلاف» والنبذه والابتعادء والتجريد من 
الأهلية. ولا تعبر عن الدمج في معقولية متفهمة» أي تستقبل كلية الوقائع 
والظواهر المعروضة على التحليل. 

ففي هذا المستوى السيميائي بالذات» لسنا نفهم أن تكون تجربة محمد 
مرل الدينيةء ثم عمله التاريخي قد انبعثا وجريا - إذا ما اققصرنا على 
شهادات القرآن الكرم التي لا تدحض» والتي تلح أعظم تلميح» إلى 
ماورد في السنة من قصص - فإن هذه التجرية تستقي في ان واحد» من 
الذاكرة الجماعية للشرق الأوسط القدي (انظر السورة 1۸)ء ومن التعاليم 
الكبرى التي أشاعها أهل الكتاب» ومن التراث الحي للشعب العربي ولا 
سيما في الحجاز. 

قفي مدی عشرین عام على الأقلء نشهد تدفقاً للقيم» وقدرة على 
انلق متصلةء تبر وتفتح أبدأ السلوك الاجتماعي والسياسي لعانِ تخترق 
التاريخ (وهذا دور الخطاب القرآني الختلف دائماً عن الحديث). وينبغي ن 
نعساءل عن ملاءمة هذا السؤال: «ماذا كان يريد محمد عي؟ إن الإرادة 
تفترض تفكيراً ومداولة واستراتيجية وتكتيكاً لبلوغ الهدف المقصود. إن 
النبي عليه الصلاة والسلام بعد أن أصبح مسؤولا عن جماعة المؤمنينء 
كان ينبغي له أن يفكر في الوسائل الكفيلة بحمايتهم» ليوصل الرسالة إلى 
القلوب» ويخلق الشروط الاجتماعية والسياسية لانتشار الدين الجديد 
انتشارا دائماً. لكن هذه الإرادة كانت تراول في السياق البسيكولوجي 


۷۲ 


للوحي» الإلهام» التدفقء التتريل الذي يستيقي الأنا في فضاء إبلاغ 
الخطاب القرآنی (آنا - نحن؛ أنت» هم - أنتم). 

في هذا النمط من الأفكاں تبرز مسألة «إن كان محمد ل يعرف 
لقراية والكتابة أم لا يعرفهما (أي أنه نبي أمي) تصرفنا عن السياق 
اليسيكولوجي والتقافي للوحي: فمعرفة القراءة والكتابة تفرض» بالفعل› 
مارسة للعقل ممختلفةء عن الارتجالات والابتكارات والاستذ كارات اة 
للافکار الخاطفة السرعة في الخطاب النبوي. لقد بين «ج. عودي» 
المسافات الذهنية التي يحفرها «العقل الكتاي» بالنسبة إلى «العقل 
البشري». فى هذا المنظور من التحليل الانتروبولوجي للثقافات المكتوبةء 
والثقافات الشفهيةء يجدر بنا أن نستأنف سيرة محمد مي كلها. والمنهج 
الذي قوامه إعادة بناء هذه السيرة» يإسقاط جميع إبجازات الرسلام 
التاريخية ونسبتها إلى الوراءء لا نفع فيه إلا بمقدار ما تاج الجماعة إلى أن 
تنغذڏی بالأساطير. والحق أنه مامن جماعة دينية أو قومية تستغني عن 
الأساطير. 

ما قلته آنفاً بشأن محمد مي ينطبق على جميع الأنبياءء مؤشسي 
الديانات» وعلى نحو أعم؛ إن شخصيات المهدي والأئمة والقديسين» 
الذين يقلدون دائماً النموذج المفتتح تعطلب المقاربة نفسها. بمثل هذه 
الدراسات» إنما نتوصّل إلى إغناء معرفتنا ب «التجربة البشرية لما هو إلهي» 
(عنوان کتاب حدیث لیشیل میسلان. طبعة سیرن عام ۱۹۸۸). 


4 


٠١‏ ما النصوص الأ خرى المؤسسة» خارج القرآن الكريم؟ 


القرآن الكريم هوء بالطبع» المصدر الأساسى الأول لا يدعى الإسلام 
كدين» لكنه وإلى جانب القرآن الكري» هناك مصدر ٿان او اُصل ٿان. هو 
«الستة النبوية) التي نعرفها من «الحديث» النبوى؛ آي الأحاديث التي قالها 
نبي يلل من حيث هو مرشد مجماعة المؤمنين لا من حيث هو أداة 
للمشيئة الإلهية» ناقل لكلام الله. ولا ريب أن لكل ما قاله النبي ضمانة 
وجودية (أونتولوجية)» با أن الإلهام الإلهي هو الذي يحركه دائما. 

وقد استمع الصحابة إلى أقواله»ء وجمعوها بورع ونقلوهاء ونقلها من 
بعدهم التابعون . پسلسلة من الاسانيد الضامنة أصبحة الأحاديٹ 
المروية «المتن). فمن جل ذلك كان الحديث غرضا للبحث المتحمس» بعد 
موت النبی م طاباً جمعه وتدوینه کما کان الأمر مع القرآن الكرجم. 
وها هنا أيضاً اننقال من الرواية الشفهية إلى الرواية المكتوبة. وقد تطلب 
تدوين المأثورات النبويةء زمناً أكبر بكثير من الزمن الذي تطبه القرآن 
الكرم. والمدونات الكبرى التي تعتبر صب حييحة) والتي جحمعت فيها 
الأحاديث النبويةء لم تدؤن إلا في حر القرن التاسع؛ أي في القرن الثالث 
للهجرة» أي بعد وفاة النبي عه بزمن طويل. ومن المفهوم اذا فسح جم 
هذه المدونات و حربرهاء المجال ادلات لم تتته بعد ین الجہاعات 
المسلمة الكبرى الثلاث. وهكذا فالسنة اعترفوا في النهاية جا جمعه 
البخاري مات عام ۲٣۹‏ هھ ۸۷۰ ومسلم مات عام ۲۹۱ ه ۸۷١‏ في 
كتابيهما اللذين سميا بالصحيحين؛ والشيعة الاتناعشرية تعتمد «الكافي 
في علم الدین» للکلیني مات عام ۳۲۸ هھ 4۳۹٩‏ الذي یکمله ابن بابویه 
ماث عام ۳۸۹ هھ 4۹۹4۹ والطوسي مات عام +2 فش 11۷ 


V4 


وا-لخوارج يستخدمون الجامع الصحيح للربيع بن حبيب (أواخحر القرن 
الاو ل _ القرن السابع). 

فشر الاحتلافات إلجلجة ب پين هذه الفرة ق العقليدية الثل<ٿ» بالأصول 
الققافية للجماعات التنافسة فت کا تۇمن احتکار الإشراف على السنةء التي 

ط هي شرعية السلطة (الغليفة الذي ينكر خلافته الشيعة وا-خوارج). 

اا رهانها النهائي وهو إدارة الدولة الرسلامية . الخلافة أو الإمامة - 
وهذه الخصومة تتبدڈی حتی في ميجموعة ت الأحاديث التي تعتير -حجة لدى 
كل جماعة» وهي تعد مجموعتى الجماعتين الأحريين موضوعتين 
(مختلقتین). 


إن أئمة الحديث ‏ الحدّثين - شعوراً منهم بهذا الوضع - قد وضعوا علما 
نقد الحديث» أي للتحقيق التاريخي في الإسناد والمتن. لكن لم يكن 
هتاک حت أیامناء تناو ل کلي جحدید جميعح مدو نات الحديث» بغض النظر 

عن المواقع السجالية التقليدية» لطرح مشكلة التراث الإسلامي الشامل 
التاريخي جوهرياً. ويفترض ذلك مقابلة منهجية -جميع الإسنادات»› 
وجميع النصوص المروية في مدؤنات الفعات الثلاث المذ كورةء لإعادة 
النظر في مسألة الصحة بوسائل الببحث المحديثةء (الناظمات لعالبة 
انصوص وبالنقد التاريخي. 

مد نیڈ الملسلمون بعنف› صنو ف النقد التي صاغها في هذا الاغاه 
العلم الا ست ستشراقي الفيلو لو جي (المخعلق بمغه اللغة). إن ال شأنه شأن 
القرأن الكري» والشريعةء والشعر ا لجاهلي» > نقطة حساسة في الوعي 
السلامي الذي يرى» أن النقد الذي سبق البخاري ومسلم والڪليني 
والطوسي كاف ونهائي. والمدؤنات التي كنت على ساس هذا النقد 
رسمية ومغلقة مثل المدؤنة القرأنية. والصعوبة اللاهوتية في وجود ثلاث 
مدؤنات رسمية ومغلقة في آن واحد» قد غض النظر عنهاء او ت تجاوزها 


Yo 


بو اسطة مبداً «الدين الحق»» الذي يدافع عنه کل اتجاه. 

إلى هنا وصلت الأمور اليوم. إن الاستغناف التاريخى الصارم للتوثيق» 
الذي يستبعد كل شرط أولِ لاهوتي» هو وحده القادر على رفع الحصار 
عن وضع» أضفث عايه القداسة عشرة قرون من التكرار المدرسي» والورع 
ا لجماعي. 

تشكل السنن النبوية الأصل الثاني في إعداد القانون. والاستعناف 
النقدي لهذه المدؤنات» سوف يسوق بالتأكيد إلى نتائج نظرية وعملية في 
علمي الشريعة: الأصول والفروع. نحن في القلب التابض لكل نقد 
حديث للعقل الرسلامي. وتلك مهمة مثيرة للحماسة»ء تتطلب الالترام 
العلومي( من قبل الباحثين المسلمين. وضمانة الأنظمة ريات التفكير 
والكتابة والنشر الإذاعة والتعليم. 

إن نقد السنة الإسلامية الشاملةء يثير أيضاً مسألة الفرق؛ أي أهل الملل 
والنحل» ومن م آهل «الدين الحق». ولا ید من كلمة دير الأهمة 
الثقافية واللاهوتية والفلسفية لنقد العقل الرسلامي. 

ثمة حديث مشهورء بُخبر فيه لنب مّه: أن أمته ستفترق على ثلاث 
وسبعين فرقةء الناجية منها واحدةء والباقون هلكى. 

ويستخدم أهل السنة هذا الحديثء ليقولوا أنهم هم الفرقة الوحيدة 
الناجيةء «أهل السبة والجماعة» الذين يتبعرن السنة النبويةء ويظلون في 
الجماعة. 

أما الشيعة فيعلمون: نهم هم وحدهم قد آل إليهم الإرٹ المصحيح 
للقرآن الكريي» والسنة النبويةء بفضل الموهبة اللدنية وعصمة الأئمة. وهم 
يتسمون بأهل العصمة والعدالة. 


١‏ - أي اييستمولوجي: أي متعاق بببحث مبادئ العلوم وأصولها المنطقية. «الترجم». 
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والخوارج» أخيرا يتذرعون بقرابة زمنية من زمن الرسول يحميهم 
الحديث» وهي أعظم ضمانة لصحة أوفى . بالنسية إلى زمن الافتتاح عام 
٠‏ - 1۳۲. لقد رقضوا الاعتراف بالأمويين مغتصبي الخلافةء وخرجوا 
للقتال (وهذا هو معنى خوج الذي فهمه أهل السنة خط على أنه الخروج 
من الجماعة) باسم المبدا اقرآني الكري: «لاحكم إلا لله». وهم يبذون 
امتياز السب (النسب الفرشي أو الهاشميء» أسرة الرسول إ) كشرط 
للوصول إلى الخلافة ‏ الإمامة. وهم يسمون أنفسهم والشراق أي الذين 
شروا أنفسهم (آي باعوها) في سبيل الله لتظل كلمة الله هي العليا. 


ونحن نشهد» في هذه االات اثلاث بروز الوعي الديني الحامل 
اعطلبات ناجمة عن التعليم القرآني والدموذج النبوي الشريف. وفي الوقت 
نفسه» يسعى هذا الوعي إلى المجشد والحقمّق في مؤسسة سياسية: 
مرشدة الدولة المسلمة التي يصادق عليها القرآن الكرم والنبي عو 


هذه البداهات تشهد عليها الخطابات التى دؤنها بصورة متأحرة 
المؤرحون الرسميون الذين هم أنفسهم أناسً فاعلون دالحل كل واحدة من 
هله الفرق الثلاثء التي صد مسارها التاريخي إلى مرتبة الملحمة 
الروحية. هذا الإعلاء للتاريخ الإسلامي في القرنين الأول والثاني 
الجر بين السابح والقامن الميلادين»› مایزال يلون كتابة التاریخ حتې لدی 
المؤرخحين الحاليين. وهذا يعني؛ أن ذلك الإعلاء أو التصعيدء يُشكل البعد 
النفسى لتاريخ الإسلام كله. لكن نقد العقل الإسلامي» ينبغي أن يظهر 
التتائج الإيديولوجية لذلك الإعلاء. لقد انتهى صديقي ةز #1۲ 
من إلقاء سلسلة من الحاضرات في کولیج دي فرانس»» عن تاريخ القرن 
الأول الهجري - السابع ميلادي. وبالرغم من معرفته بتفسيرات «التاريخ 
ا فهو مايزال يخضع لقيود ما يسئى الملحمة الروحية ارسلام 
الأكثرية. 


A 


ما من فرقة من هذه الفرق الثلاث التي تزعم أنها جماعة «الدين الحق» 
يمكنها أن تجبى على الساطة الروحية التي يجمع عليها المسلمون: القرآن 
الكري. «لا حكم إلا لله»! لكنا رأينا أيضا الاختلاف في التفسيرء كما 
رأينا مدى صعوبة قراءة القرآن الكري قراءة أحادية المعنى للجميع تقود إلى 
والدين ای للجميع»› وفي جميع النقاطل التي يجرى النقاش حولها. 
واستحالة التغلب على التعددء والخصومة حول «الدين الحق»» يمكن 
تقسيرها بو ظيغة الدينر الإأيديو لو جية. فالدین يقوم بخدمة الفاعلن 
الاجتماعيين» الذين يعشكلون في جماعات تتخاصم لتنولى الإشراف على 
والغيرات» الرمزيةء والتى بدونها لا يكن أن يوجد استيلاء ولا مارسة 
للساطة السياسية. وما يقدّمه الفكر الديني على أنه «الدين الحق»» يكشف 
عل الاجتماع والانتروبولو جیا النقاب عنهء على نه إيديو لو-جية کل 
جماعة لتفرض تفرقها. «فالوظيفة الإأيديولوجية «للدين ا-لحق» التي عُزيت 
على هذا النحوء لا اسم لها في الطاب الديني. لابد من مفهوم يجمع 
أيضاء الرصيد الرمزي الذي هو الرهان ال جلن» للتنافس بين السلطات 
السياسية والاقتصاديةء رهانات محسوسةء لكنها محجوبة بالمفردات 
«الدينية». إن هذا التحليل يصدق على القرن الإسلامي الأول» كما 
يصدق على المشروعات الالية للحركات الإسلامية». 


۸ 


ما السنة*؟ 


من الضروري» بالفعل» أن نعود إلى هذا المفهوم» ولاسيما بعد الذي 
قیل آنفا بشأن السنة والحديث. إن السنة النبوية» عند المسلمين» قد ألغت 
آو «لابڌ» أن تلخي جم | أشكال التراث الأحر ى» وبخاصة الطاغوت»» 
الأعراف التعشفية السابقة على التتزيل» التي لا يربطها بالتاليء > رابط 
بالشرږ يعة الإلهية. ونح جد النزاع الذي آذن به القرآن الكر بم بين «العلم»؛ 
أي العلم والمعرفة اللذين كشف التنزيل عنهماء وصَمِنَ تطورهماء وبين 
التقاليد السابقة في جميع امجتمعات» كمجتمع الجاهلية في الجزيرة 
العربية. 

إن التقاليد الختصة بالكعب القدسة لديانات «الكتاب»» فرضت 
كما رأيتاء مفهوماً ومارسة تاريخية شيا مجتمعات «الكتاب» - 
الكتاب. ا لسيحيةء كما في الرسلام 
على إحلال الشريعة امكتوبةء ال الذ نية أو الزمنية محل الأعراف غير 
المكتو بة للتقاليد الحلية الإقليمية. وثعير الانتروبولوجياء هنا أيضأء 
الانتباه لهذه التقاليد التي متها وتجاهلتها السلطة الم ركزية الدينية او 
الزمتية. وهكذا ۇجدٹ مستويات مترسبة من التقاليدء حيث يكن أن 
يعثر على هذا العرف» أو هذا الاعتقاد البالغ القدم» مندمجاً فى التقاليد 
المحصلة بالكتاب المقدّس ونائلا القداسة مثلها. إن سوسيولوجيا تطبيق 
الشريعة» في الجتمعات المسلمة اليو یکشف عن مستویات ثلاثة؛ 
ليست متراكبة دائماًء بل إنها متفاعلة غالبا في ما يدعى إجمالا: السنة 
الرإسلامية. 


۷۹ 


آ ‏ المستوى العميق» الدعامة النقافية والعرقية في الجتمعات» وهو يدخل 
في نطاق البحث العر اق والتفسير الانتربولوجي. 


ب . مستوى «الصربح العلوم» في اللغة الخاصة بالق الذي يقال له 
احق الإسلامي» لكنه يحيل إلى «ضمنيّ معيش» شديد التعقيد» هن جراء 
علاقاته الأصلية مع الستوى العراقي. فكل ما يتصل بوضع المرأةء مثلا 
يوضح بالمثل لزوم «ضمنيّ واسع معاش» ممحو لا ترف به في «الصريح 
العلوم». ومن أجل تناول نقدي جديد للحق الإسلامي» تعد دراسة هذا 
المستوى الثاني فصلا اخر حاسما في نقد العقل الأسلامي. 

ج - مستوى المدؤنات القانونية الحديئة» التي تتعايش مع المستوين 
السابقين في شروط متبرّعة بدءا من حالة تركياء إلى حالات السودان 
والجزيرة العربية وباكستان وال جزائر وتونس...الخ. وهكذا فإن ختان الساء 
في السودان ومصر مايزال جارياًء بالرغم من العودة إلى الشريعة وإدخال 
التشريعات الحديثة في میادین شتی. 

هذه المسألة تابعةء بالطبي للسابقة. وا أن «السنة» تحمل «للجماعة» 
جميع القضايا الحقيقية وجميع القيم» وجميع قواعد السلوك التي أوحي 
بها الله وعلّمها نيه فلا يكن أن يضاف إليها شيء من الخارج. كل 
مارسة عملية» وكل فكر لا تؤيّده السنة يجب أن ينبذ باسم «بدعة). 
ولاريب أن تاريخ الشعوب التي اعتنقت الإسلام وتنؤعهاء فرضت كيرا 
من الأوضاع التي لم ينص عليها القرآن الكربم ولا الحديث. ولكي تدمج 
في الست کان لابد من إقرارهاء أي من إضفاء القداسة عليهاء إما 
بحديث من الرسول تى أو بتقنية المحاكمةء أي القياس القانوني. وهو 
الاستدلال على صفة شرعية انطلاقاً من أصل شبيه» عَرّض في الزمن 
الأول زمن الافتتاح» أي زمن السلف الصالح. 


١‏ - العراقة: العلم الذي بيحث في خحصائص الشعوب. 


A> 


إن نضال الفقهاء اللاهوتيين ضد «التجديدات»؛ البد ع کان یهھدف 
إلى حماية العقائد «المستقيمة» . وسلامة السنة الإسلامية من الأفكار 
والأعراف والتصرفات» التي شكلت في عهد الامبراطورية عام 11١(‏ ۔ 
)١ ۲۵۸‏ «حضارة الرسلام الكلاسيكية». وکن یر مو ققين کہیرین إزاء 
الظاهرة التاريخية والاجتماعية للبدعة. فالتشددون؛ ولا سيّما الذين 
ضمتهم المدرسة الحنيلية ويثلهم اليوم» العلماء الوهابيون في العر بية 
السعودية. الذي يرون أن السنة ينبغي أن تكون لها الغلية على كل بدعة 
(نجديد». تم المعتدلون الذين يقبلون بالبدع ویالتجدید) التی لا تتعارض 
مباشرة مع نص الشريعة الي الصريح» ومع أي تعليم معروف من تعاليم 
الستة. 


إن ثنائي السنة والبدعةء لا ينبغي أن يحلل فقط بمصطلح اللاهوت 
والقانون. فهذا الثنائي يحيل» «على الأعمي» إلى الجدلية رالدياليكتيك) 
اللازمة لكل مجتمع تتصارع فيه مجموعات عرقية _ ثقافية؛ إما لزيادة 
سيطرتهاء وإما حماية نفسها من تسلل العناصر الأجنبية. وقد راوحت 
الدولة الرسلامية بين هذين الموقعين؛ فأثناء القعوحات» حاول الفقهاء 
اللاهوتيون أن يؤسلموا الإسهامات العديدة التي حملتها الشعوب المعتنقة 
للدين الجدید. کان لايد من الحفاظ على تفوق الشريعة الدينيةء في وجه 
«الهويات» التي وصفت آنذاك بأنها بد حطرة» قد تقض دعائم الإسلام 
ذاتها. و بعد زوال الخلافة) و صعود القوى الا جنبية في غر ب الامبراطورية 
وشرقها. اضطرت الدولة الإسلامية التي تقلصت إلى بعض الراكر 
الحضريةء أن تعرز وسائل حمايتها ملحة على مفهرم «الدين الحق). ولقد 
نشطت ا لحر كة الوهابية في ال جزيرة العربيةء ال جدلية التقليدية الستة والبدعة 
لکي توفر القاعدة الدينية لتو حيد سياسي» في مجتمع استعادت فيه الینى 


غ 


المجريئية کل اهمیتها. وكذلك فاثناء السيطرة الاستعمارية» كان النضال 
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صك البدع التي فرضها الغرب» وسيلة حماية الهوية الإسلامية... ومح 
الح ركات الإسلامية التي آذن بها الإحوان المسلمون منذ الثلاثينات 
۰ » فإن التشهير الحاد بالتغريب» اتخذ أبعاد نضال سياسي» بدت فيه 
الرهانات الدينية الخالصةء مجدلية السئّة والبدعةء وكأنها إشارات لضةَ 
امناضلين إلى النضال ليس غير. 

ونستطيع» كالعادة» أن نعثر فى تاريخ اليهودية والمسيحية على مواقف 
ماثلة للمواقف التي وصفناها في الإسلام. إن اليهود الذين انعزلوا في 
أحيائهم الخاصة قروناً طوالاء قد استمروا على تقاليدهم الرانيةء مراقبين 
بصرامة تسرب الأفكار والتصرفات التي لا تندمج في تلك التقاليد... 
وخحاض المسيحيون صراعات مشهودة» ضد نزعة الحداثة وقوى الذنيوة» 
منذ القرن السادس عشر. والأطر النفسية - الفقافية لهذا الوقف هي نفسها 
التي وصفناها فى مجتمعات «الكتاب» . الكتاب. 
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۲ كيف تلحددء بحسب القرآن الكريم والستة الجماعة 
الإنسانية المثالية؟ 


تلحق بهذا السؤال أسئلة أحرى عن التسامح» والنظر إلى غير المسلم» ووضع 
الذشيين المفروض على اليهرد والمسيحيين أثاء فترة الخلافة على الحخصوص. ولا 
نستطيع أن ننفادى موضوعاً راهنا في الغرب» كما هو في العالم الإسلاءيء 
ونی جمیع الجتمعات المعاصرة» وهو موضوع حقوق الرإنسان. 

إن أهمية الأسعلة الجمرعة هناء رواقعيتها الأساوية أحيانا. يكن أن 
تشكل وحدها مادة كتاب كبير. وأنا أحلم بكتاب أتناول فيه من 
جدید»وعلی ضوء تاريخ الإسلام الققافي والسياسي رالا جتماعي» الصرخة 
الؤثرة لايي حيان التوحيدي في القرن الرابع الهجري - العاشر اليلادي: 
الإنسان مشكلة الإإنسان. 

(ينبغي أن نتساعل» منذ البدي ما حقل المعقولية الذي يجب أن نشغله 
نحمل أجربة ملائمة للمسائل الخطيرة المعلقة بالجماعة الإأنسانية الثالية 
والخرية الدينيةء ,حقرفق الإأنسان). 

لقد أمكن التمييزء فيماأ سلف» وعبر اجوبتي» عن قلقي المستمر بصدد 
الشروط النظرية للمعرفة - أو للمجال العلومى '“ للخطاب _ عندما تعالج 
تقاليد دينية عظمية. ومن الوأاضح» بالفعلء اليوم؛ أن السنة الإسلامية» 
شأنها شأن التقاليد الدينية المسيحية أو اليهودية» تمتاز بممارسة سلطة 
عقائدية» على كل مسألة تبرز في التاريخ. فالسنة وحدها تملك المبادىء 
والمنهجية «الصحيحة)» لتحمل الأجوبة القابلة للتكامل مع مجموع القيم 


إ- الا بيستمولوجي. 
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والعقائدء وأغاط العمل التي تبقي المؤمنين على «الصراط المستقيم»» المؤدي 
إلى النجاة فى هذه الدنيا وفي الأخحرة. وحين تطلب السنة الاستعثار 
با لمنهجية الصحيحة» فهي تعلن بذلك عن سيادتهاء على جميع العلوم التي 
ينبغي ان تسهم في مارسة سلطتها العقائدية. فحينعذ ينشاً التوتر العضال› 
بين علماء الدين الذين يارسون تلك السلطة العقائدية» وبين 
الاحتصاصبين في العلوم الأساسيةء كالتاريخ وعلم الاجتماع وعلم 
النفس والعلوم اللسانية والسيميائية.. الخ. 

ومحاولة مني لتجاوز هذا التوتّر. فسوف تمر في دمج تقنیات 
البرهنة ومضامين السنّة» في سحليل إجمالي» يُغلب حقوق نظرية العلوم 
لنقدية» بالنسبة إلى «السلف الصالح» وبالدسبة إلينا اليوم» على حد سواء. 
وتقع هذه الحقوق في مستوى التعالي نقسه» لحقوق الله امحددة تماما 
والمراعاة بدقة في «الطرق» الصوفيةء وعنيت بمستوى التعالي؛ الاستقلال 
إزاء الالترامات الإيديولوجية. 

لطلق إذن من أجوبة القرآن الكريم والسنة: الجماعة الإنسانية المثالية 
هي الأمة احتدية» مجموعة التابعين التي كانت في أولها محدودة العددء 
مستضعفة ومهددة» ثم اتسعت بعون الله» وعمل النبي يله الذي كان 
الوحي ينيره باستمرار. وبعد وفاة النبي م حمى وكلاۋه ۔ الخليفة أو 
الإمام الإرث الروحي بورع وصرامة»ووسعوا انتشار السلا وعرزواء في 
الحياة الدنياء نروع الأمة لأن تتصرف كمؤتمدة وشاهدة على الوحي 
النهائي» وفاعلة بهذا الوحي النهائي الذي أنزل على حاتم الأنبياء. 

لقد بتعا كيف اتخذت هذه الأمة مكانها في مجال الإبلاغ الخاص 
باخطاب القراني: إنهم الرهم» الدالة في البدايةء على معارضي محمد 
والتي اتسعت بعد ذلك لاهوتياً لتشمل غير المسلمين» مع التفريق 
في المرحلة القرآنية بين «أنتم» المؤمنين وغير المؤمنين» وبين «هم» التي تنطبق 
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على المنكرين العصاة. هذه هي أصول الأمةء اللجماعة المخالرة؛ الأصرل 
الاجتماعية (الجريرة العربية)ء التاريخية (الدولة الإسلامية التي غدت 
امبراطورية)» واللاهوتية (اللخطاب القرآني وتوسعه الشرعي» اللاهوتي). 

يفترض في أعضاء هذه الأمة» أن يستعيدوا مثالياً جميع المظاهر المكؤنة 
للانتروبولوجيا القرآنية. وفي الخطاب القرآني يُسأل الإنسان» والناس» وبنو 
آدم» واليشر باستمرار. والإنسان هو الغرض الدائم لبادرات الله»أكثر من 
الملائكة والجِنّ او الشيطان. 

هذه العلاقة المعاشةء التجريبيةء المرسومة مغالياً في الطاب 

القرآني» القابلة لأن تنقل ولأن تستعاد بهذا ال لخطاب ذاته» وفي كل حياة 
فردية. نما يعكؤن نفساتياً وروحياً وجسدياً (بالمظاهر الشعائرية) عضو 
الأمة الخالي. 

القلب لدى هذا الإنسان هو «الأنا» العميق» هو مقر جميع قوى الروح 
والنقس والجسك.. (وفي القلب إا يدؤي کلام الله»» ويستيقظ اسن 
الروحي كلما انضبطت الحواس الأحرى» وتهذبت لتلتقط جميح 
الدلالات الدينية التي تقود إليها الايات» الرشارات - الرموز التي تربط 
پاللهء الكرن العالم الخارجي» التاريخ الدنيوي. وتردم بذك الهوة يين 
الفعل الخالق «كن» والعالم الموضوعى الخلوق. 

إن مفهوم الجماعة الثالية المغترض على هذا النحى والذي جعاته مكنا 
ماذج الانتروبولوجيا القرآنية وتحديداتها. يذ كر» في نقاط حاسمةء بمفهوم 
آباء الكنيسة الشرقية (انظر: توماس سبيدلك» روحانية الشرق المسيحي» 
روما عام ۱۹۸۷). وتستقي هذه الجماعة طاقتها وتماسكها واستمرارها 
الخترق للتاريخ»ومقدرتها على التحقق ال جزئي المتفرق» را لجماعات التأملية 
الطرق الصوفية)» من العودة الأسطورية إلى «زمن» وإلى «حدث» مرهصين 
(افتتاحيين) يقسمان المكان والزمان إلى (مقدّس ودنيوي)» محلل ومحر 
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إلى قبل وبعد» كما أشرنا إلى ذلك من قبل. وهذه الرؤية الأسطورية 
تكتلها مُسلمة النقل الثالي -جميع الحوادث وجميع الأقوال» وجميع 
النماذج التي عرفها الجيل ذو الامتيازء المعاصر للعصر الافتتاحي: التابعون» 
وهم الصحابة الذين سيروون كل ما رأوه وما سمعوه والذين سيشرطون 
بذلك لود الجماعة الغالية وطابعها الرو-حي. وهناك مُسلمة احرى ذات 
جوهر اسطوري» وهي القدرة الفكرية المعتر ف بها للعلماء الذين إاضططلعوا 
بالمسۇولية «العلمية»» في آن ينتزعوا من کلام الله جميع دلالاته لکي 
ييتوها في أشكال قاطعةء لا لبس فيها من ا-لخطاب الشرعي. 

لا یکن ان يکون للأمة المخالية «من وجود» تاریخي› دون هذه 
اللسلّمات المكؤنة للوعي الأسطوري. ولهذا الوعي فعالية وترجمة 
تاريخيتان» ينعكسان على تصور العصر الافتتاحي. ولذلك يذل الخطاب 
الإسلامي الحالي قصاراهء ليفرض «الصخة» التاريخية للنموذج الذي خلفه 
العصرٌ الافتتاحي. إن «الجامدين» الإسلاميين» إذ يرفضون الاعتراف 
بالوظيفة النوعية للأسطورة التي تحرك الفاعلين» وإن كانت لا تختلط 
بالإنتاجات التاريخية الحسوسة لهذا الوعي» فهم إا يبتعدون في آن 
واحد» عن العصر الافتتاحي الذي يريدون ان پستلهموه» وعن القوى 
الإإيجابية للعمل التاريخي. 

في وسعنا الآن التصدي لسائل التسامح» ووضع غير المسلمين» 
وحقوق الإنسانء دون الوقوع في الخطاً الشائع جدأء خحطاً المفارقة 
التاريخية. ففي الصراع العاتي الذدى يتراجه فيه الإسرائيليون والعرب»› 
كتير ما تسقط على فترة الإسلام الكلاسيكية اتهامات التعصب والعنف» 
وانتهاك حقوق الإنسان التي تفترض وجود التعريفات الحديثةء القريبة 
العهد» والترويج لهذه المفاهيم. 

وفضلا عن ذلك فإن التجادلين من شتى الأصول والمذامب 
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يتجاهلون عن عمد اللحقيقة التاريخية التي أمشك بعناد شديدء لإثباتها 
هنا. إن البتى الأسطوريةء والأسس السيميائية والشرط التفسيري» والعلوم 
الروحيةء والزايدة ي إخحاكاة التي تسس وتك وعي الجماعة الثاليةء من 
نأ-حية» 9 تج تار بح مجتمعات «الكتاب» - الكتاب» من تاحية اخ کک هي 
مشتركة بين اليهود والمسيحيين والمسلمين. وكل نقد مفارق للتاريخ أو 
ملائم» موجه إلى واحد من التقاليد الثلاثةء يصيب بالضرورة الاثنين 

إن مفهوم التسامح إنجاز حديث» لا ينفصل عن النقد الفلسفي 
«للحقيقة». فالمسلمونء مثلهم مثل المسيحيين» شرعوا اتطلاقا من أحذهم 
بحقيقة منرلةء وحيدة» مطلقة»ء لا تتغّش وتفلت كذلك من كل تاريخيةء 
شرعوا حقيقة مفهومة ومنقولة بصدق» على أيدي هؤلاء الذين يعلنون 
إيانهم بجميع العقائد المكؤنة لهذه الحقيقة. لقد رفض اليهود والمسيحيون 
الاعتراف بالعقيدة الأولى في الإسلام؛ القرآن الكري» كلام اللهء الذي 
أنزل على البشر بواسطة محمد رسوله. وفعل اليهود مثل ذلك إزاء 
اللسيحيين» وفعل المسيحيون مثل ذلك إزاء اليهود والمسلمين. وفى هذا 
التحديد للحقيقة» ليس من الممكن أن تبنى سوى علوم للاهوت وأنظمة 
اجتماعية ‏ سياسية تمل بصفتها «منظومات ثقافية وقانونية يفي كل منها 
غيره». إن تبادل النقى هذا كلي وبلا استثناء. وتبادل أنواع الوعي الثلاثة 
الحقوق والواجيات على صعيد المساواة القانوني» لن يطراً إلا بعد قطيعة 
علومية («اييستيمولوجية» أي عقليةء مع مفهوم الحقيقة اللاهوتيةء الذي 
سيطر على الديانات المنرلة الثلاث. 

يمكننا بطييعة الحال» أن نشير إلى تطبيقات إنسانية متفاوتة» منفتحة 
على آشکال ل باس بها من التسامح» أو على العکس» تطبيقات عنيقة 
«(تفتيشية»)› لأنظمة شرعية . لاهوتية یحددها کل دین. وبھذا 
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المعنى »ليس الإسلام في موقع آدنى من غيره. وينبغي لنا - دون الوقوع 
في محاباة الذات التي تسعى إلى تبرئة الإسلام من الممارسات 
والتصوّرات الخاصة بحقبة من التاريخ - أن نعترف مع المؤرحين» أنه قد 
کان في الأحلاق الإسلامية حرص على تلطيف مصير الأرقاى 
واحترام للكرامة الدينية لأهل الكتاب» فيما وراء التنظيمات الشرعية 
التى - وإن اعترفت بحرية العبادة - قد شذدت على الدونية الاجتماعية 
والسياسية للخصوم الذين لا نزاع فى خحصومتهم «للدين الحق» 
(الدين الحق» في القرآن الكرم » ولكن الإسلام التاريخي الترم 
بالسکنی مع شعوب أمل الكتاب). يجب 1 يعيب عن اليال» أن 
اليهود والمسيحيين» حتى وإن آلوا إلى وضع أهل الذمةء لم يكفرا قط 
عن المطالبةء في أدب سجالي وافر» بنزوعهم الداحلي كجماعة مثالية 
مرصودة للنجاة. في هذا السياق من الخصومة الريائية لکي ئجشد 
والدين الحقى» ويعاش ويدافع عنه. يجب آن نفهم جميع علاقاتٽت 
الهيمنة» أو في بعض الأحيان» علاقات التواصل بين الجماعات 
التوحيدية الثلاث. إن فكرة التسامح سوف تطفو ببطء شديدء 
ويصعوبة بالغةء وعلى تحو موقت دائماء عبر تعشف «التفتيش» 
و «الاضطهادي» و«الحروب الدينية)» كما يقولون في الغرب. 


وما قيل عن التسامح ينطبق على مجموع حقوق الإنسان. وما لا 
ريب فيه أن في التنزيل الجموع في الكتب المقدسة حجارة ربط» وجذورا 
متينةء ومفاهيم مثمرة لطفو الشخص الإنساني» كذات قانونية و كفرد 
مسؤول عن التقيّد بالفروض نحو الله» ونحو أمثاله من البشر في الدولة. 
وفكرة «المغيل» لا تغطي بطيعية الحالء فكرة المواطن الحديثة» بغض النظر 
عن العقائد الدينية والمواقع الفلسفية لكل واحد.ولقد بيا آنفاً أن الشخص 
الذي يطرحه القران الكري كمسلمة هو المؤمن الذي يعتنق مجموعة من 
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العقائدء والڏذي یتر جم هذا الاعتناق بالتقد الدقيق بحمو ق إلله. و حقوف 
«المثيل» في هذا التحديد» ستكون متكاملة تكاملا أفضل مع الواجيات» 
كلما راعى المؤمن حقوق الله قبل كل شيء. إن هذا الثتائي: «الحقوق - 
والواجبات» يز داد فعاليةء ومحتویٰ رو حيا» با فقد من انتشار ونوسح من 


إن السورة التاسعة في القرآن الكريم» نمثل بوضوح كبير» الإطار 
اللاهوتي والسياسي الاجتماعي لتطبيق الشائي: الحقوق - الواجبات التي 
تمارس بين الناس في اجتمع: (بين المؤمنين بعضهم مع بعض؛ بين المؤمنين 
وغير المؤمنين؛ بين المؤمنين وأهل الكتاب)» لكنها لا تبلغ كامل قيمتها 
ومداهاء إلا إذا كان هناك احترام حقوفق الله. 

إن السورة التاسعة هي إحدى أواحر السور زمنياً. لقد عاد محمد مر 
إلى المدينة منتصرا مع المؤمنين»› ویستطيع المسلمون الآن أن بو ظفوا من 
جديد» رموز الدين العربي القديم المرتبطة بالكعبة الشريفة» التي أصبحت 
«بيت الله». وزال حطر انتصار المشركين على المؤمنين. وأصبح مكنا 
حدید الحقوق والواجبات للمجموعات الموجودة: المؤمنين الذي يشڪلون 
نواة «الأمة الجديدة»» أهل الكتاب» والمشركين ولاسيما البدو «الأعراب» 
الذين رفضوا المشا ركة في جهاد النبي عي عندما كان في حطر محدق. 


لنقرا هذه الآيات: «إفإذا انسلخ الأشهز الحرم فاقتلوا المشركين حيث 
وجدتوهم وخذوهم واحصروهم واقعدوا لهم کل مرصد... وإن يظهروا 
عليكم لا يرقبوا فيكم إلا ولا ذمة يرضونكم بأفواههم وتأبى قلوبهم وأكثرهم 
فاسقون... الذين آمنوا وهاجروا وجاهدوا في سبيل الله بأموالهم وأنفسهم 
أعظم درجة عند الله وألئك هم الفائزون... يا أيها الذين أمدوا لا تتخذوا 
آباء كم وإخوانكم أولياء إن استحبوا الكفر على الإيان ومن يتولهم منكم 
فأولتك هم الظالمون... قاتلوا الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآحر ولا 
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یحرّمون ماحرم الله ورسوله ولا یدینون دين احق من الذين أوتوا الكناب 
حتى يعطرا الجزية عن يد وهم صاغرون... استغفر لهم أو لا تستغفر لهم إن 
تستغفر لهم سبعين مرة فلن يغفر الله لهم ذلك بانهم کفروا بالله ورسوله والله 
لأ يهدي القوم الفاسقين.. فإن رجعك الله إلى طائفة منهم فاستاذنوك 
للخروح فقل لن تخرجوا معي أبدأ ولن تقاتلوا معي عدوا إنكم رضيتم بالقعود 
ول مرة فاقعدوا مع النالفین.. إا السبيل على الذين يسثأذنونك رھم أغاء 
رضوا بأن يكونوا مع الخوالف...& صورة التوبة. آيات منتقاة. 

لاب من قراءة السورة كاملةء فهي تثير مشكلات دقيقة للغاية. لأنها 
دد يأسلو ب میاشر» محسوس» یکاد يکون قانونياً أحياناً أ عسکریا 
الفعات الاجتماعية مع الوضع القانوني - اللاهوتي القاطع لكل منها. 
وحينئذ غرى بقبول بياناتها بالدرجة الأولى» وبأن نحتفظ بصورة سابية 
عن الإسلام الذي ترجم مجموع هذه الأيات إلى مدؤنة قانونية. لكن مثل 
هذه القراءة ستكون مفارقة تاريخية كلياً. لأنها سقط على الماضي فلسفة 
حقوق الإنسان الحاليةء وتتجاهل يذلك الدرس الأساسي الذي لم جاوز 
لهذه السورة. ومن الحق أن نضيف» أن الفكر اللاهوتي الإسلامي لم يباشر 
هو نفسه هذه القراءة الحديثةء التي تبرز الصعوبة المركزية التي ماتزال قائمة 
اليوم في الطاب حول -حقوق الإنسان. 


کن قياس مدى هذه الصعوبة ومعاودتها» ونحن نقراً الإسهامات في 
الجلد الذي نشرته («اليونسكو»: «الأسس الفلسفية لقوق الإنسان». 
باريس عام )۱۹۸٦‏ إذ يتفق جميع المؤلفين» وهم من أصول قومية 
وإيديولوجية شتى» على الاعتراف بأن الإعلانات المترالية -حقوق الإنسان 
منذ عام 1۷۸۹ ظلت دون نتيجة بالنسبة إلى ملايين البشر. لأن الإعلان 
لم ترافقه عقوبات» قضت بها وطبقتها محكمة عليا مستقلة» عن جميع 
الدول الر سمية تەخر ف امات و الشحديدات في جميع الثقافات اححلية. 
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لکن دستور مثل هذه الحكمة يصطدم بالصعو بة اللستعصيةء ورا كانت 
صعوبة لا يمكن التغلب عليهاء والتي ّث بوضوح كبير في السورة 
التاسعة بأسرها. 

إن القرآن الكريم يعلن حكمه دون لبس على «المعايير» التي تضمن إلى 
الأبدى لا حقوق الإنسان فقط بل ونجاته. وهذا هو موضوع الآيات 
)١٠۲١۷۲۰۷۱۰۲۰(‏ التي يجب أن تحتل بجميع الآيات الموجهة 
مباشرة إلى المؤمنينء ضمن العلاقة الممتازة: أنا| نحن - أنتم. إن المعايير في 
السورة التاسعة أكثر صراحةء لأن الشروط الإيجابية التي ياترمها المؤمنون» 
تعارضها المواقف السلبية -جميع المعارضين الذين ليس لهم أي حق؛ إنه 
يجب أن بُحاريواء وأن ينبذوا حارج ا لجماعةء لأنهم رفضرا الالترام تلقائياًء 
في اللحظة التي لم يكن المؤمنون فيها فى موقع القوة. 

تكمن أهمية السورة التاسعة في أن خطاباً عن حقوق الإنسان» يطفو 
إبان المواجهات الا جتماعية بين فقات اجتماعية فقيرة» معدومة» مغلوبة 
على أمرهاء ترضى بخوض القتال (انظر الآية :٦ ٠‏ الصدقات الخصصة 
للفقراء والمساكين؛ والاية ۱١١‏ المهاجرون والأنصار الذين اتبعوا التبي 
والأغنياء الذين يتلمسون الأعذار ليتخلفوا عن القتال» أو الأعراب الذين لا 
يعخلون عن عقائدهم الفاسدة). 

إن إعلان حقوق الإنسان في فرنساء في عام ۰۱۷۸۹٩‏ قد برز في 
الشروط نفسها. وفي كلا الحالين فإن الإنسان المقصود هو في آن واحد 
الإانسان العام اد. والناس الحسوسون اجتماعياء واحددونء من التاحية 
الريديولوجيةءفي قلب مجتمع منقسم قسمة نهائية لا رجعة عنها؛ بين 
المؤمنين وغير المؤمنين في القرآن الكرم» والبرجوازية الصاعدة وأصحاب 
الامتياز (النبلاء ورجال الدين) في الثورة الفرنسية. 

إن المعايبر القائمة على المصادفةء في القرآن الكري (الفقر التراتب 
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الاجتماعي . السياسي البني على النسب» تفكك المقدس القديم وامتهانه) 
يعلو عليها دول معابير مطلقةء (قضية الله الواحد الحيء القيوم» المعين 
الرحيم القديرء امحتفي بجميح الذين يتحو ل قلوبهم وید خلون الميثاق). 
وليس القتال من أجل السات فعالا ولا مقبولاً ولا مقدساًء إلا إذا حاضه 
اصحابه في منظور قضية 

يفتح حطاب اسای ا مجالاً غير متناه ر الفرد» حارج قیود 
الاباء والرخوة والعشائر والقبائل واثروات. > ا الفرد شخصا مستقلا 
الشخص المتحرر مكذ لیس عليه ن ا وعي اسا آخرء کما 
هي الحال في المسيحية. والترقي الوجودي (الاونتولوجي) مباشر وكلي وا 
ارتدار له. وسک القاضي الم في السياق حارج عن وعيه. إنه يضع 
الناطی به و الخلىفغة أو ارمام هو الضامن لتطبيقه. 

قد دلل الخطاب القرآني› على نحو واس فعالیته کمجال للفو 
الشخص اه وتکونه واتبساطه» الشخص الجر الكفولة حباته وأمواله 
وأسرته ومسکنه الخاص به. .. لا كمواطن في مجتمع مدني یتولی [دارته 
مٿلون منتخیول بالتصویت العام (سيادة الام المؤسشسة في سنة YA۸٩۹‏ ۱ 
بالثورة الفرنسية) لكن كشريك لله في عقد أبدي. 

ما الذي طراً مع الثورتين الانجليرية والفرنسية؟ إن الفرنسيين يستعدون 
للاحتفال بالعيد ای الثاني للثورة, الفرنسية طوال سنه ۹ . ومن 
الشائى ن لظ کل احتفال» وکل حطاب» وکل مبادرة» وکل نداء 
للتعرف على اط التصؤرء وعلى العلاقات القائمة بين الحدث الا فتتاحي» 
والسوابق التاريخية التي ولدته» وتطبيقاته في فرنسا وأوروبا والعالم. 

يمكنني القول: إن الرئيس «ادغار فور» قبل موته قد حطرت له هذه 
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الفكرة المتازة وهي أن يدعو كبار رجال الديانات الممثاة في فرنساء 
ليعبروا عن رؤيتهم وتقويهم للثورة الفرنسية اليوم. لكن الممثل الجديد 
للجنة الاحتفال بالائة الثانيةء لم ير من واجبه التمشك بهذه الفكرة. لیک 
للتفكير في الرهانات الرمزية للانتقال من حقوق الإنسان المينية على احترام 
كل وعي لحقوق الله إلى حقوق الإنسان المتر وكة لتقدير الناس الأحرين» 
الذين ترقوا إلى السلطة عن طريق مارسة التصويت العام. ويمكننا أن نض 
(من حیٹ نحن مور حول وعلماء اجتماع وانتروبولوجیون»» لا حتن 
مقارنتون للمنظومتين اللتين تتالتا في الزمان» واللتان تتواجدان معأ يشكل لا 
سبيل إلى سبره في أسرار الضمائر التي ماتزال مؤمنة» لكنها سيقت منذ 
القطيعة الكبرى لسنة ٠۷۸۹‏ إلى مواجهة غير متكافة بين بتاء 
للديقراطية لم يكتمل وبين سلطة روحية لا تفلح في أن تعيد الوحي إلى 
و ظيفتهء وهي کشف النقاب عن مجال قیق الشخص الإنسانيء 
ومجيء هذا ا جال وتو طیده» -حیٹ لی ذلك الفصل العقائدى» بین 
امؤمنين وغير المؤمنين مبادىء الحرية والمساواة والإحاء. وهي ميادىء تعبر 
عن جوهر الوحي الثوري. 


ما تستطيع أن تقوله الأديان المنزلةء أمام الظاهرة الثورية التي نبذت 
رموزهاء لتنهي التفاوتات الاجتماعية والسياسية. هو أن كل ثورة تتولّد في 
سياق تاريخي» يحد من قيمة المقصد الفوري المتعاليةء أو بيساطة المعجاوزة 
للتاريخ. إن المواقع القتالية للرسول ضد المعارضين» الذين كانوا يهدفون إلى 
تصفیته» کانت محتومة؛ مثلها مثل الكثير من الإعدامات التي قررتها 
الثورات. وهذا هو الشمن تاريخياء لبقاء رؤية محركة لرقي الوضع 
الديانات والثورات الدنيوية الكبرى معأء هي أن الاتجاه الإيجابي للنظر إلى 
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الشخص الإنساني» تصادره بانتظام المؤسسة الكهئوتية والدوليةء لتوطد 
التراتبات والتفارتات. أو لتسمح لعراتبات وتفاوتات جديدة تبرز منه. كما 
الحال في ا لجمهوريات «الإسلامية» الحاليةء وديوقراطيات الغرب 

الليبرالية. هذا إذا لم نشا أن نذ كر الخيبات الباهظةء في الديقراطيات التي 
دعیت ديوقراطیات شعبية. 

إن الموازاةء الحفوفة ولا ريب بالخاطرء والتي أحاول رسم خحطوطها بين 
اللخصائص الروحية الميرّة لكل ثورة كيرى» ولكل وحي. وهذا ما سينكره 
لاهرتوا الجانبين؛ المديرون الذين يتولون شؤون المقدسات» وكهنة العلمانية 
امناضلة. تبرز من جديد» بالفعلء جميغ التصررات التي تم تعاطيها في 
كلا الجانبين. لكنها تصورات لم يُسيطر عليها في حقل من المعقولية» ينتج 
بالضبط» من تناول إجمالي للسيرورة التاريخية الذاهبة من الوحي (تاريخ 
النجاة حارج كل انغلاق عقائدي)» إلى الثورات الدنيوية التي افتتحتها 
الثورات الانجليزية والأمريكية والفرنسية. مَّن يجيب» اليو عن هذا 
السؤال الذي أصوغه بشكل أكثر إثارة في حمس نقاط: 

١‏ . ما التعابير الفلسفية التي أحأتها الغورة الدنيوية محل معابير الوحي 
لأحقق انتصار النظام الجديد السياسي والاجتماعي والرمزي؟ 

۲ کان التتزیل زج بالشخص الإنساني في تجربة الألوهية حيث كان 
احترام حقوقه مضمونا باستبطان الأولية الوجودية (الانتولوجية) والأفضاية 
الأحلاقية -حقوق الله كما ينث في الخطاب الازل. 


۴ . الخطاب اللاهوتي يحول الخطاب المنزل إلى انغلاق عقائدي حيث 
تمتع المؤمنون «المستقيمو الرآي» وحدهم بملء الحقوق التي يعترف بها 
العزيل. وهكذا تتكؤن من جديد التراتبات الاجتماعية والتفاوتات السياسية 
والاقتصادية والثقافية التي سعى التعزيل إلى إلغائها. إن القراءة اللاهوتية 
والقانونية للسورة التأسعة تولد الانغلاق العقائدي» في ان ان ربط هذه 
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السورة بالتاسق العام للخطاب القرآني ببقي الانفتاح على النداء الداحلي 
الروحي للشخص. 

٤‏ . إن الثورة الدنيوية غام 1۷۸۲٩‏ و 1١١۷‏ و ١١٥١‏ في مصر 
وهنا لاب من تصنيف نموذجي للثورات بحسب قدراتها على ترميز الوجود 
الإنساني» تحطم التراتبات والتفاوتات التي لا تغفرء والتي تولدت بمساعدة 
سلطة التقديس التي يارسها المشرفون على الائغلاق العقائديء الذين 
يزعمون أنهم يتصرفون كما يتصرف مترجمو الوحي الأذوتون بذلك. 
وهكذا تكشف الثرراتٌ النقاب عن الوظيفة اغفية للمقدس الذي تشله 
الديانات: الانتقال الدائم من العالي الذي يفعح لانهائية المعنى إلى إضفاء 
التعالي الذي يُجمد العنى في النظومات المذهبية. والأنظمة السياسية 
والمدؤنات اللقوقية. إن الحداثة الفكرية والعلمية التي لا تنفصلل عن علمانية 
منفتحة هي التي تسمح بكشف النقاب ذاك عن الرهانات الخفية جميع 
اللمارسات الدظرية لتاس في اجتمع. 

٠ه‏ إن مثال الغورة الفرنسبة عام ۱۷۸۹ - ۱۷۹۲ يظهر كيف أن 
اللشاط النظري للفاعلين الاجتماعيين يعيد إدحال وظائف إضفاء التعالي 
والقداسةء في ساقي «تحرّر» من الديانات التقليدية. لقد عادت صفة 
القداسة إلى فرنسا الجمهوريةء بفضل إعادة بناء التخيّل القومي العلماني. 
إن قوميات القرن التاسع عشر وتوشعها في القرن العشرينء خارج أوروباء 
عمّمت مَسيرتيٰ القطيعة مع المقذس الديني القدم (التجريد من القداسة 
والتجريد من التعالي)» وإقامة المقدس العلماني» الجمهوري مع التَخيّل 
المرافق له. (انظر. وثائق علوم الديانات الاجتماعيةء عام ۱۹۸۸ رقم |٠٦‏ 
وهو علد مکرس للثورة والديانات). 


۴ وضع المرأة بحسب القرآن الكريم وبحسب السنة التي 
اتسحت لختلف أصناف ,«استقامة الرآي.. 


أن نلاحظ أن المسلمين أنفسهي يعودون أكثر فأكش إلى هذا الموضوع 
الذي يۇ جج الجادلات القاسيةء ونادراً ما يثير تفكيراً جديدا صل على 

ما أكثر ما ترد أفكاز مبحذلة مؤسفةء حول وضع المرأة في «الإسلام» 
مهملة حتى الان. ويجب أن تحترس من جب الشكلات الحقيقية 
وذلك بأن نكرر أن القرآن الكري قد حشن وضع المرأة حين رفعها إلى 
نفس المكانة الروحية التي للارجلء أو أن المرأة في «لإسلام» ليست 
حاضعةء مثل أختها في الغرب»لنافسة اجتماعية واقتصادية قاسية مح 
الرجل. إن هذه «-حجج» نسمعها ونقرؤها غالبا لدى المسلمين المناضلين 
من أجل نموذج إسلامي -حقوق الإنسان. 

وعلى العكس» يشدد الغربيون على دونية المرأة التي لا تطاق في 
الجتمعات المسلمة؛ تعدد الروجاتء الطلاق» الحجابء الفصل بين 
الجنسين» لزوم المهمات النزليةء التبعية الدقيقة للزوج» عدم الأهلية 
القانونية..الخ. 

فى هذه الصور الإيجابية والسلبيةء بُهْمَل الانطلاق من المعطيات 
لمشت ركة في الوضع اللسائي في جميع امجتمعات» وهي معطيات مستمرة 
حتى أيامناء بالرغم من جهود التحرر الكثيرة» ولا سيّما في الغرب 
الحديث. 


۹٦ 


وعندما يدل القرآن الكري» يجد وضعاً راسخاً منذ قرون» لا يتوصل 
إلى تعديله حول نقطتين أساسيتين: 

١‏ البنى الأولية للقرابة ومراقبة «ا-لجنسية». وهناك نقاط هامة أخحرى 
مثل اليراث» وسلامة الجسدء والوصول إلى اليزات الاجتماعية 
والفقافية والسياسية... التي مازالت في كثير من امجحموعات 
الاجتماعية. تنظم بیحسب الاعر اف الغريبة عن إرشادات القرآن 
الكريم» وقواعد الشرع الإسلامي. ومن أجل ذلك لابد من فحص 
ثفافية» ظلت حارج حقل تطبيق الشرع الإسلامي حتى تاريخ حديث: 
وهذه حال القبائل في الجزائى حيث لم بيدا الشرع الإسلامي في 
التطبيق إلا بعد عام ۲ 

لقد أظهر « كلود ليفي ستروس» دور البنى الأولية للقرابةء في تداول 
الأموال والسلطات والأشخاص في الجتمع. إن ميادلات النساء تخضع 
لاستراتيجيات الإثراء والسيطرة والحماية الذاتية التي تتجاوز مصلحة 
الشخص البادل. ويرتبط أمن الفرد بقدرة العشيرة التي تومن حمايته. 
وبيدما لا يترك الرجل أسرته» تستطيع المرأة أن تنتقل إلى عشيرة أخحرى 
لتعقد عقداً. ومن أجل هذا يحدّد تحديداً صارماء الإشراف على جنسية 
الشسباء في أصول الشر فی التي ماتزال تفرض نفسها في کثیر من 
الجتمعات التو سطيةء ذات التقاليد المسيحية و المسلمة. وحتى في 
مجتمعات مثل اليمن والجزيرة العربيةء مهد الإسلام لم يلغ الشرع 
الإسلامي ماما القانون البدوي (انظر ج.شلهود: القانون البدوي» باریس 
عام )١۹۷١‏ إن الروابط بين هذا القانون و«الركائز» المميرة الحلية قد 
ذکرها مولفون مثل «شاحت»؛ لكن المسألة الاوثق صلة بموضوع وضع 
امراق هي ان تعلم إلى أى حد تعدل الأحكاء الجديدة التي ادخحلها 


۹۷ 


القرآن الكريم عمل البنى الأولية للقرابة» وليس فقط بعض الأحكام 
القانو: نيةء والإطار الأحلاقي الديني في المنظومات السابقة. إن استمرار 
شتى الشروط لتكييف الصبي أو ا مع الحياة الاجتماعية حتى أيامنا 
هذه» واستبطان الأم لوضع غير مؤات موضوعياً» لكنه متناقل بدقة عبر 
البنات لتأمين بقاء المنظومةء أبعد من النداء الداخلي الأحلاقي والديني 
للشخص الذي اعترف به القرأن الكرتم. إنهما يتجهان إلى إثبات ان 
الوضح القرآني› يۇر في كرامة الشخص أكثر من تأثیره في البنى. ولهذا 
يصح» كما اشرنا إلى ذلك غالباء ان علم اجتماع دقيق لتطبيق الشرع 
الإسلامي في کل مجتمع» > يكن أن يسمح يإنتاج الجواب عن التفريق 
الذي اا إليه بين وزل البنى ودوامها وتفوقهاأء وبين تعدیل القران 
لاإطار الأخلاقي - الديني لعمل منظومة مبادلة الأشخاص والأموال. 


ب - إن الرأةء بوضعها البيولوجي الذي هيأها لاإنجاب» أي إلى تداول 
ئن اخيرات و في کل مجتمع» کانت غر ضا في کل مکان» 
لاستراتيجيات الر ل الذين استاثروا بالإشراف على تداول الخيرات» 
وعلاقات القوة بين الأسر والعشائر والقبائل. ولاب من انتظار تدحل 
وسائل التحرير البيولوجي؛ مثل الحبوب الانعة للحملء لكي يبلغ تحرر 
الوضع النسائي المستوى العميق للاستراتيجيات القدية» قدم امجتمعات 
الإنسانية. واک نیرز حینگذ من جدید» مناطی الجنس الائات وجحميع 
الحظر رات التي قمعته»و راقېته بقو انين عاتية» تو صف بأنها أحلاقية ودينية. 
نحن نعرف الناقشات النفسية والتحليلية - النفسية حول «التحرر» 
ا لجنسي» وضرورة مراقبته. وإن الشروط التاريخية والئقافية والسياسية 
والاقتصادية والديوغرافيةء التي بدأت فيها هذه المناقشات تطفو في 
اجتمعات المسلمة» تدعو إلى كثير من الحذر والصبر والتساهل» قبل 
إطلاق الإدانات القاطعة» على طريقة نصيرات المرأة الثائرات» ثوة 


A۸ 


مشرو عة. أو على العکس» إلقاء حطب التأسيس الذاتيء لحماية وضع من 
اصل إلهيء آي لا یجوز السا به وهو آعلی من کل ما وره ایا 
في أمكنة أخرى. 


ونحن نری» في هذه المنظر رات التي تفتحها هذه الإشكالية آن 
الدحول في اللقاشات حو ل الاأيات القرانية التي تتەحدٹ عن تعدد 
اأروجات»› والطلاق واليراث «(وفوقية) الرجال على الساي والحجاب» 
والنبؤة» والزواج الشرعي وغير الشرعي» هو أمر سابق لأوانه» بل هو جدير 
پالسىخر ية. وقد كانت جمیح هذه الايات› غر ضا لشرح قانوني من قبل 
كبار الفقهاء - المغسرين» مؤسسي المدارس الفقهية (الذين تسميهم التقاليد 
الأئمة الجتهدين؛ كالشافعي وجعفر الصادق). وهكذا نجد أنفسنا إزاء 
مجموعة قانونية يطبقها القضاة» حيثما استطاعت السلطة المركرية أن 
تفرض تنظيماً قضائياً مسلماً. (ولند كر أننا يجب أن تحسب حساباً 
للقطاعات التي لم يوجد فيها هذا التنظيم» أو القطاعات التي عمل فيها 
بهذا التنظيم بالتوازي مع الأعراف السابقةم. 

إن واقعة کبری من نمط نفس أساساء تهيمن اليوم» حتى بين المسلمين 
المقيمين منذ زمن طويل فى امجتمعات الغربية؛ وهذاما دعوته: إضفاء 
القداسة والتعالي على القواعد سواء أكانت أخلاقية أم شرعيةء أو كانت 
من أصل قرآني» أو من أصل شديد القدم. (الستوى الأول والثاني في 
العقاليد امحدّدة آنفا). وهذا يعني أن الأطر الثقافية لتكييف الولد مع الجتمع 
(مع الفروق الكبرى بين البنت والصبي) ماتزال ملؤنة بالرؤى الدينية التي 
تفر ضها الاحتفالات ا-جماعية» والاعيادء والممار سات الشعائرية الفردية 
والجماعية» ومختلف أمار ات الهؤية «الإسلامية»» التي غدت الموضوع 
الرئيسي لإيديولوجيات اجهاد السياسي. إن إضفاء القداسة والتعاليء 
تشتد فعاليته و«التباسه» كلما ألقت المطالبة السياسية كلا في مصاف 


۹۹ 


الإهمال والنسيان» بالنفكير اللاهوتي الذي يثبت في الفكر الإسلامي 
الكلاسيكي» احرص على صيانة امقس والتعالي القرآنيين» من عدوى 
التلؤث» ومن الاأنحراف» ومن الفساد التي مرذھا إلى ما کان یسّی البدع 
والمروق من الدين (الهرطقات). ونستطيع حينعذ أن نعبّر عن هذا الانتظام 
الكؤن لاتجاه معن في مسيرة التكيف الاجتماعي كما يلي: كلما أكتسى 
امعد التقليدي طابعاً ايديولوجياً لغايات سياسيةء ازداد وضع المرأة 
اضطرابا على مستوى التقاليد العرقية والإسلاميةء وازداد ما يجرّه 
الانتقال إلى الحداثة التي لم يُحسَنْ التحكم فيها من مآس شخصية 
(الانتحارء والانهيار والكبت والخلل والعقلي) ومن انقلابات اجتماعية 
كبيرة (العنف والتظاهر الثورات). 

لا يكن احتحام هذه التحليلات وتلك النداءات إلى ثورة ثقافية» تدمج 
لأول مرة» تحرير المرأة في فلسفة حديثة (لابد من الفوز بها) للشخص 
الإنساني» دون الإشادة بأجيال الدساء اللواتي أمّن بقاء نوعنا البشري على 
حساب تحقيق أنفسهن كأشخاص. وهن الموطن المصون للحرية المبدعة. 
لقد أمّنت النساء ذلك البقاءء بوظيفة الإنجاب والحمل وتكيف الولد الأول 
مع الجتمع؛ ومن أجل ذلك «دمجُي» بالمعنى الفيزيائي» لابدور الحياة 
فحسب» وإنما «دمجن»» والأذى يصيبهن» القراعد «الأحلاقية)» «الدينية» 
«القانونية» المكسة» في حطط المبادلةء والهيمنةء أو اللحماية الذاتيت 
لوضعهنٌ بوصفهن «شيئا» و«علامة). 

كثيرات هن الدساء اليوم» في مجتمعات العالم الثالث. وفي امجتمعات 
الغربية» على حد سواء» اللواتي بلغن مهارة حقيقية في فهم التكؤن 
البيولوجي» والا نتروبولوجي والتاريخي والاجتماعي - الثقافي» لكل وضع 
نسائي لكي يقدن معركة التحرير إلى المستويات المناسبة» وفي منظور ترقية 
الشخص الإنساني. إن الذي يعرض هذه المواقف رجل» رجل تعلّم وحفظ 


| ۰۰ 


كثيراً من والدته الأميةء المندمجة في مجتمع يصلح لتمثيل هذا التأثير 
الدنيوى المتيادل» بين بين مستوبي اقا 4 والثاني»› لکنها فذقت »مند 
ناين عاما إلى ماس الاقتلاع من اجذور. 

ملا حطاة- ليغفر لي القارىء أي لم شرع في تحليل مفصل للایات 
القرآنية العديدة» التي تحدّد لقرون وضع المرأة؛ وهذا العمل لم بُصتع بعد 

فى الشروط ا-جديدة لنقد العقل الإسلامي. ولسوف د اا ن لا 
سیل حتى إلى رسم الخطوط الاولى لهذا العمل» ضمن الرطار الضيق 
لهذا الكتاب» الذي بهدف بالحر ی» إلى تح حقول جديدة للبحث 
وللمعرفة وللتفكير في امجال الإسلامي. 

ما فيما يتعلق بالشريعة الإسلامية» فأنا أحيل القارىء إلى المؤلفات 
الاحتصاصية» القابلة مع الأسف» للنقد في كثير من النقاط. 

ومن أجل مثال محسوس للصعوبات النظرية التي يثيرها اليوم اللجوء 
إلى القرآن الكريم» يكن قراءة دراستي للآية ٠١‏ من السورة الرابعة: («من 
الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» قراءة السورة (1۲ - )٤‏ في قراءات 
القرآنء الطبعة الثانية .)٠١۹۹۱‏ 


٠١١ 


٤‏ . هل في الإسلام عقائدء وما هي 


كل دين يتضمن منظومة من العقائد واللاعقائد المقيولةء بصفتها 
حقائق لا يجوز المساس بها. ولا نقاشها. أي العقائد التي تفلت من كل 
تساؤل نقدي للعقل» وتحدذد محتوى الإعان. ويجدر بنا آن نمز هنا ار کان 
الإسلام أ-شمسة وهي «الشهادة» والصلاةق والزكاة الشرعيةء وصيام 
رمضان والحج إلى مكة». 

وهذه الأركان حتدها القرآنء وبيتها وذكر بها فقهاء «الدين الحق» 
كلما دعت الضرورة إلى د-حض مواقف اعتبرت بدعة من البدع. ولذلك 
كان هناك أدب ديني تعليمي يعلم العقيدة. إن جميع البلاغات القرانية 
مأحوذة على أنها عقائد لكنها مركبة في جمل مقتضبة نستطيع أن نقراً 
أمثلة منها في «العقيدة الدينية» لابن بطة ترجمة هنري لاوست. دمشق 
عام 4 1. 

تحدّد السورة ۱٠١‏ العقيدة الأساسية للإيان الإسلامي: «إقل هو الله 
أحد ء الله الصمد » لم يلد ولم يولد » ولم يكن له كفوا أحد). 

جميع العقائد الاخر ى تنفرع من الإقرار بالله» الواحد المطلق التعاليء 
ومن اختياره محمد عه رسولا ليبلغ القرآن الكرم. هذا هو موضوع 
الشهادة التي تتضمن قسمين «لا إله إلا الله» ومحمد رسول الله» ويقبل 
اليهود والمسيحيون القضية الأولى لكنهم يرفضون الثانية. 

سيطول بنا الأمر لوعددنا جميع أقسام العقيدة الدينية التي تحدّد إيان 
السلم. فيوم الحساب الأحير» وبعث الأجساد وال جزاء الأبديء والينة 
والثار و اللائكة والجن و الأنبيای کل ذلك نقاط تقتضی القصديق و الإمان. 


۰۲ 


القبول بالعقائد ينبغي أن يترجم إلى أعمال: إقامة الشعائر الدينية 
وتطبيق الاحكام الشرعية التي حدّدتها الشريعة. والربط بين العقائد 
والشريعة يعرز طابع القداسة المضفى على الشريعة والمذ كور آنفاً. وبالتالي 
على جميع أصناف السلوك التي تطبق عليها الشريعة. ولقد أظهر جيدا 
«غولد زيهر» العلاقة بين العقيدة والشريعة في الإسلام. 

لنشر» مع ذلك إلى أن العقائد بالنسية إلى بعض المدارس اللاهوتية 
كالمعتزلةء يكن أن تكون موضوعاً للنظر العقلاني» لتحديد تماسك مقبول 
لدى الخاصة على الأقل. والمغال المشهور نجده في نظرية «خحلق القرآن» 
وهي النظرية التي اراد امون عام (۸۱۳ - ۸۳۳) والمعتصم عام -۸۳٣۳(‏ 
۲ ) والواڻق عام )۸٤۷ - ۸٤۲(‏ أن يفرضوها. كعقيدة رسمية للدولةء 
ولكنها أثارت معارضة ابن حنبل (مات عام .)۸٠١‏ وفيما بعد أَمرَ القائم 
آن تقر أ في مساجد بغداد شهادة الان القادرية› التي منع على الخصوص 
كل رجوع إلى عقيدة حلق القرأن الكري. 

ونحن نرى من هذا الخال الرهانات السياسية للعقائد. وفي تاريخ 
المسيحية جد أمثلة مشابهة» مثل دستور الإبيان الصادر عن مجمع «نيقية» 
سنة ٥‏ ومجمح «لحلقيدونية» سنة ٤٥١١‏ الذي نشا الكتيسة القبطية 
القائلة بالطييعة الواحدة في المسيح» رمز اتاسيوس (قبل عام ٠‏ 1۷). وكما 
هو الأمر في الإسلام واليهوديةء فإن طاعة الشريعة مفروضة كذلك على 
جميع المؤمنين المسيحيين الذين يعلنون إيانهم بالعقائد. وقد أعاد البابا 
«جان - بول» الثاني هذا الرابط. إذ لح على احترام تعاليم الكنيسة 
الاساس»ء بالرغم من المقاومة المتعاظمة للأحلاق العلمانية. ويذلك نشهد 
عودة إلى الطابح الديني فی مجتمعاتِ ظنّت آنها ترت منه نهائياً. 

في مقابل العقائد الأزمة في الديانات المنزلةء من الشائق أن نشير - على 
سبيل المقارنة - إلى الحرية التي بشر بها بوذا إزاء كل تعليم عقائدي. 


۰۲ 


نعي يا «كالاماس»» أَؤْلى بك أن يتابك الشك من أن تتتابك اليرق 
لأن الشك قد ظهر في مادة مشكوك فيها. والآن انظ يا كالاماس› 
بنفساك: عليك ألا تساق للأحاديث النقولة,ء بالنقاليد و بالأقاريلء وعليك 
ألا تنقاد لسلطان النصوص الدينيةء ولا بالمنطق وحده أو الاستدلال ولا 
باغتبار المظاهر ٤‏ ولا بلذة الأراء النظرية ولا بالإمكانات الظاهر «ê‏ ولا 
بالفکر 6: «ارجع إلى معلمنا». لکن» عندما تعلم› ياکالاماس› بنفسك» أن 
بعض الأشياء فاسدة وسيئةء حينئذ دعها... وعندما تعلم بنفسك أن بعض 
الأشياء سليمة وحسنةء حينثذ اقبلها واتبعها». 

وعندما نطلع على صدامات العقائد العنيفة بين أهل الكتاب داخل 
المسيحية والرسلام» نقدّر فائدة المقابلة مع التقاليد الدينية التي ماتزال 
مجهولة حتی الان في الغرب. 


۵ هل هناك وظيفة كهنوتية في الإسلام؟ وڪيف 
يدخل المؤمنون في علاقة مع الألوهية؟ 


إن السؤال المطروح على هذا النحوء هو أكثر ملاءمة من السؤال الذي 
يطرح غالباً بصدد غياب الكهنوت في الإسلام. الكهنوت» بالفعلء وظيفة 
عامة جدأء وجوهرية جدأًء بحيث نعثر عليها بأشكال وإجراءات متنؤعت» 
في جميع الديانات التوحيدية والتعدّدة الألهة. نحن إذن يإزاء وظيفة ذات 
مدی انتروبولوجی. 

کان للکهنوت لدى اليهود ساطة تقديم الضحايا لله؛ ولدى الرومان» 
وفي سياق تعدّد الألهةء كان الكهنوت هو العبء الذي يشغله أولمك الذين 
يقومون بالتضحيات للالهة ليفوزوا بحمايتها. والفعل الم ركزي» المحامل 
للدلالات في كل الأحوالء هو الضحية. الضحية نفسها تصلح لأن تجعل 
المؤمنين على تماس مع الألوهية. والذين شلوا تقد الضحيةء هم الوسطاء 
الضامنون لصحة التضحية» ومفعولها الشفيع والمقرب والفادي. 

إن الوظيفة الكهنوتية بوصفها فعل وساطة يقوم بها الكهنة في 
المسيحية. والكاهن هو الذي يلك الأهلية ليقف أمام وجه اللهء وأن 
يخاطبه دون وسيط. أما التضحية فاحثرلت في عمليات رمزية تجري أثناء 
القاس رالقربان المقدس). وبهذا المعنى» ليس في الإسلام كهنوت. كل 
مؤمن يدخحل في علاقة مباشرة مع الله في الصلاةء والحخ إلى مكةء وأداء 
فريضة الصوم في رمضان والزكاة الشرعية. 

إن شتى التضحيات التي كانت تنم في الديانات السابقة قد ألغيت» ماعدا 
واحدة منها بقيت للاحتفاء بذكرى البادرة الدينية العليا التي أقدم عليها ابراهييء 
حین قبل أن يضځي بابنه کعلامة على طاعته لله. ففي کل عام ينبغي على کل 


۰0 


مسلّم» أثناء الحج إلى مكةء أن يضخي بشاة بخروف على العموم. ونحن نعثر 
هنا إذن على مفهوم الوساطة» البادرة التشمَّعيةء البحث عن تاس مع الألوهية. 
ولكنه ليس هناك أعباء يُكلفها الكهنة» كما هي الخال في المسيحية. والإمام 
الذي يوم المصلين فى صلاة الجماعة ليس له أية وظيفة كهنوتية. إنه ينفصل عن 
سائر المؤمنين ليقف في الحراب» وليرمز إلى وحدة ام جماعة المصلية. 

فى الدين الذي بطأق عليه «الدين الشعبي»» تنح عبادة القديسين بعض 
الشخصيات الدينية التي تدعى: المرابطين أو الأولياء وضعاً يذ كر بوظيفة 
الكهنة الكهنرتية. وللقڏيسين القدرة على الشفاعة بجنب الله إنهم 
يتوجهون إلى الله مباشرة» كي تستجاب طلبات المؤمنين الذين بُكثرون من 
الح إما لينالوا بركة القديسين الأحياء وإما لياتمسوا شفاعة القديسين 
الموتى وهم يقيمون قرب قبورهم. إن الإسلام «الدين الحق» ينكر مثل هذه 
العتقدات والممارسات» مع انها فرضت نفسها حتى في المذدن. 

أما مسألة الكهنوت» فمن الملائم أن نشير إلى أن الإسلام وإن خلا 
من التنظيم التراتبي للساطات الروحية والسياسية (قبل الفصل بين الكنيسة 
والدولة في الغرب) إلا أن هناك هيئة من علماء الدين» من اللاهوتيين 
الفقهاء الذين يشرفون على «الديرن الحق» وعلى تطبيق الشريعة الدينية فى 
علاقتها مح سلطة الدولة. ففي الرسلام الكلاسيكي» كما هي الحال في 
الأنظمة المعاصرة» يلعب العلماء دوراً يذ كر» في كثير من وجوهه» بالدور 
الذي لعبه رجال الدين في الكنيسة قبل الفصل. فا لمفتي والقاضي رالفقيه 
والإمام واللاهوتي يكۆنون ملاکا دينيا ومدنيا في أن واحد. يستطيع علماء 
الشريعة الكبار أن يو كدواء من الناحية النظرية» استقلالهم اتجاه الدولة. 
لكن إشراف الدولة اليوم على هذا اللاك هو أشد ما كان في الإسلام 
الكلاسيكي. وبالمقابل» يسهم العلماء في التبرير الشرعي للسطات القائمة 
وني حماية الدولة ضد هجمات المعطرفين الدينينء والمعارضين العلمانيرن. 
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٠١‏ كيف تتمفصل هيئات السلطة الروحية والسلطة 
السياسية في الإسلامة 


نتصدى هنا لمسألة من أكثر المسائل أساسية ووخزاً ومَلبة للاعتراض» 
وبالتالى فهي من أكثر المسائل تشؤشا في الفكر الإسلامي. فبصدد 
علاقات التراتب بين السلطتين الروسحية والمدنية حدثت الفتنة الكبرى سنة 
1 وما تلاها من انشطار «الأمة». 

من الناحية التاريخية» يصعب العثور على المفردات التي استخدمها 
المشاركون في المأساةء التي بدت بوفاة النبي م سنة 1۳۲. وتکتفى 
فعلاً في القصص التداولة باستخدام مفردات متأخرة أسبغت طابعاً 
لاهوتياً على التزاع ذي ال جوهر السياسي والاجتماعي» من أجل الإشراف 
على الدولة الجديدة التي أوجدها النبي e‏ في المدينة؛ ذلك أن صراعات 
العشائر المميزة جميع امحتہعات رأة إلى جز اء کہا کان الأمر في 
اجزيرة العربيةء لم يلغها الدين الجديد؛ ففي قبيلة قريش ظلت إ-نصرمة 
الدنيوية قائمة بين الهاشميين الذين ينتمي النبي له إليهم» وبين بني اميت 
ولقد ازدادت هذه الخصومة تعقيدا بذلك العامل الجديد وهو بجاح محمد 
له السياسي والديني. 

ولا ريب أن القرآن وتعاليم محمد e‏ فحت أفقاً سياسياًء مده 
وأضفى عليه التعالي» الافی الأحروي ومعنى مطلق الله. وهذا ما أدعوه 
التجربه التأسيسية في المدينة. لأن الدعوة الدينية لقيت في المدينة أول 
تجشداتها السياسية. كان محمد ميه يجمع بين الهبة الإلهيةء وهي أنه 
رسول الله ينقل وحيه» وبين سلطة الزعيم الذي يفصل في كل جدل 
ويرشد جماعة الؤمنين» وسلطة القرار في النزاعات واستراتيجيات 
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السيطرة» بين المؤمنين وغير المؤمنين (الكقار). (هذا مثال على المفردات 
الدينية التي کانت تغطي»› في الواقع» مجموعات أجشثماعية محددة حدا 
في العربية» في ذلك الزمان). 

أصعبٌ مسألة بالسبة إلى التاريخ الحديث مرتبطة بالمسيرة الاجتماعية - 
الفقافية» التي قادت الوعي الجماعي من الرؤيةء ومن ممارسة السلطة الخاصتين 
باجعمعات الجرة» إلى رؤية تتجاوز القبيلة بل وتتجاوز التاريخ كله» وتربط 
كل سلطة بسلطة إلهية عليا. والرؤيتان طالما تواجدتا معاء وتمازجتاء واثر كل 
منهما بالأحرى. وفى الحياة العملية» حكمت الصراعات من أجل الهيمنة 
الاستيلاءَ على السلطة ومارستها. لكن الخطاب اللاهوتي - الشرعي توسشح 
وغدا دائرة منطقية مستقلة» ذات سلطة كبيرة قادرة على إضفاء القداسة 
والتعالي» على مؤسسات الدولة التي أنشأها الأمويون في دمشق عام ٠11(‏ 
۔ »)۷٥۰‏ والعباسیون في بغداد عام ۷٠٠(‏ ۔ .)١۱۲۸١‏ هذه الدائرة المنطقية 
اللاهوتية - الشرعية» التي يتعيّدها العلماءء ترود بالتصؤرات وإجراءات 
التبرير الشرعي» وهي مفاهيم وإجراءات تستعیدها الحر کات الإسلامية الحالية 
لعازعة السلطات القائمة. 

في أواخر القرن (الثالث - التاسع) انتهت النظريات الشيعية والسنية حول 
السلطة الروحية وسلطة الدولة من عمل التصزرات التي اسعخدمت منذ ذلك 
الوقت» لعرض رهان الصراعات السياسية الاجتماعيةء التي استمرت من عام 
.٢‏ لقد بسط الشيعة موقفا متطرفا بصدد السلطة الروحية التي تبرر السلطة 
السياسية شرعياً: درية النبي أو آقرباژه وحدهم پرنون من موهېته إلخارقة 
الروحية» ويكنهم من ثم أن يستمروا في تجسيد فعل العصمة والتعالي في 
لتاريخ. وهما ظاهران في الوحي القرآني» وفي تعاليم النبي عيه. وخلفاء 
النبي مه بدعون: الأئمة؛ وهم بُعتبرون معصومين» يسهرون على الحافظة في 
الحياة الدنياء على سیر جمیع الناس نحو النجاة الأبدية. 
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لقد رضي الستّةٌ بالأمر الواقع الذي حلقه نصر الأمويين العسكري في 
عام .11١‏ إنهم يعترفون بالسلطة القائمة» وبيسطون الفكرة التالية: وهي أن 
الحكومة الظالة حير من الفوضى المعمة. وعندما استولى الأمويون على 
السلططة عذهم بعص المسلمين ملو کا لا حلفاء لارسول. قد استخدمواء في 
الواقع القوة وليس إجراءات التبرير الشرعي التي أدخلها الرسول. أما جماعة 
ار (الذين يقاتلون في سبيل الله) فقد وقفوا عند الفكرة القرانية: «لا 
حكم إلا لله». فاضطهدهم الأمويون» وم جوا إلى شمالي أفريقيا (ملكة 
تاهرت) حالیا تياريت في ا-جزائرء التي دمرها الاسماعيليون الفاطميون في 
سنة ۹۰۹. ومد اليوم في «مزاب»» وفي «جربا» وفي جبل «نقوسه»» وفي 
غمان مثلين ر كة المعارضة هذه يعرفون باسم «العبادين». 

لا مجال ها هنا للدحول في تفاصيل التنافس الطويل والمعمَّد لرهانات 
الشرعيةت ولفصلة السالطة السياسية مع السلطة الروحية. ومن اللجدير بالذ كر 
على الصو ص»› أن الأدب اللاهو د وتي الديني للجماعات المعتية» اثاء هده 
الصراعات» قد ا عملا جسیماً من إضقاء القداسة والتعالي. إن أشد 
المبراعات انتھاکا للمقدسات» وأكثرها عنقا وماديةء قد ربطت برهانات 
دينية» لإنقاذ فكرة الاستمر ار والأمانة والدين الحق» بالنسبة إلى النموذج 
الافتتا-حي الفترض أنه میحدّد في القرآن الكري وفي عمل ابي e‏ 

وهكذا فإن الحليفة في التصؤر الإسلامي» وأكثر منه الإمام لدى 
الشيعةء أصبحا حضوراً مقدسأء يجشدان السلطة الروحية والسلطة 
السياسية في آن واحد. إذ أن كليهما يسهر على التطبيق الدقيق للشريعة 
(القانون الرلهي) التي أضفی ِ القداسة والتعالي عليها الفقهاء اللاهوتيون 
على ید عِلم كر تدارسه بدا من الشافعي (توفي عام ۸۲۰): وهو علم 
أصول الفقه. 


عندما استولی لى الخميني على السلطة في إيران» أعاد إلى حير التطبيق 
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الخيل الشيعي كله حول سلطة الإمام باعتبارها سلطة تبريرية ملك 
موهبة لدنية خحارقة. 

إن هذا الحدثء» يثبت ان التصور ات المكونة للتخثل للتخيل المسل» > على 
العموم حول السلطة الروحيةء ظلت كامنة ومهیاة دائماً لان سط وهذا 
يفشر التهديد. الذي هدد به الح ركات التي تُدعى «إسلامية»» الأنظمة 
التي تراها مسرفة في علمانيتهاء ومن تچ مبتعدة عن عن الشرعية الإسلاميةء 
الرتبطة أبداً في التخيل العام بنموذج «المدينة» «الدولة المسلمة». 

ينه إلغاء أتاتورك للسلطبة هذا التخثل. ومع ذلك فإن وظيفة 

واليفةم 1 الإمام قد أصابها التدئّي الشديد منذ القرن الرابع/ العاشء 
على الاأقل. فقد استولى على السلطة في بغداد منذ عام ۹٤٠١‏ (الامراء - 
البويهيون) الذين لا رابط بينهم وبين أسرة الرسول. وتركوا الخلافة قائمة 
كمؤسسة حالصة للتبرير. وبحشت شتى السلالات التي ملكت مذ القرن 
الرابم/ العاشر البلدان الإسلامية عن تبرير شرعي لدى «علماء» الدين. 
وهذا ما فعله السلاطين العشمانيون منذ القرن السادس عشر الميلادي. 
(لاحظ الفرق القانوني الذي تشير إليه المصطلحات: خليفة = ناثب إمام 
= مرشد روحي»الوارٹ الروحي للنبي؛ سامطان: مالك الساطة حارج 
الإجراءات والشروط المطلوبة للخليفة والإمام).. 

لذ كر إذن أن هيئة الساطة الروحية تظل ضرورة في التخيّل الإسلامي 
العام. وان كانت السلاطة في الواقع التار پەخى »قد الااستيلاء عليها 
ومارستها بالقوة. حيشذ نفهم ا توکو ميه الأنظمة التي قامت في 
العالم الإسلامي منذ الخمسينات - باستثناء الملكية المغربية - من نقص في 
الشرعية. فى الجريرة العربيةء عقد السعوديون حلفا مع حركة الوهابيين 
الدينية لتضمن الشرعية الإسلامية. ويحتفظ علماء الدين حتى الأن بموقح 
رفيع فى سير عمل السلطة الملكية. 
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م حدث» في تاریخ البلاد الإسلاميةء قطيعة شبيهة بقطيعة الثورة 
الفرنسية في عام ۱۷۸۹ - 1۷۹۲. وهي قطيعة فرضت تخيل علماني 
وجمهوري» ضد التخيّل الديني المسيحي» الذي كان يلك حتى الثورة 
الإشراف على جهاز السلطة الروحية. 

إن التداحل بين ما هو ديني وما هو سياسي» بين السلطة الروحية 
التبريرية وسلطة الدولة في المسيحيةء كانت شبيهة بالتي فرضت نفقسها في 
الإسلام. و الوضح الجديد الذي حلقعه الثورة ت الفرا نسية يعد الأن إلى اليا 
اارسلاميء لکن بطرق غير مپاشرة تحجبها دائماً مراجع إسلامية ترمي ى 
طمأنة التخيل الديني. وقد تو شع شعت الأطر الاجتماعية لهذا التخيل تو شعاً 
جسیماً منذ عام ۱۹۰۰ بسب النمؤ السكاني» في جميع الجتمعات 
المسلمة» وهذا يفشر لاذا كان الجدل حول السلطة الروحية وسلطة الدولة 
من الور اللحديثة الساخدت + لكها مزردة ومحجوبة كايا بالتراطۇ 
تبڏذت من a‏ السلطة المدنية. 

(آحیل بشأن هذه المسألةء إلى دراساتي في «نقد العقل الرسلامي» في 
«الإسلام: الدولة واجتمم) مطبو عات کلوز فردیناند ومهدي مظفري. 
لندن ۱۹۹۸ ص: ٣ه‏ - .)۷٤‏ 


۷ . ما الذي يحتفظ به الإسلام من الديانتين المنزلتين 
السابقتينء اليهودية والمسيحية؟ وما الذي يحتفظ به من 
الديانات والأعراف في الجزيرة العربية قبل الإسلام؟ 


لنلاحظ أولاً أن هذا السؤال غير معقول بالشكل الذي طرح به إلا في 
إطار المعرفة الخاصة بتاريخ المؤرخين الحديثين. إنه يعضخن نظرة أفقية إلى 
اذمل الزمني ولتطور» اححہعات والفقافات. وهذه النظرة تتعارض مح 
النظرة التي جاء بها القرآن الكريم» وعلى نحو أعم» النظرة التي جاءت بها 
التوراة والاناجيل: وهي نظرة عمودية عل جميع الكائنات وجميع 
أحداث التاريخ الأرضي منوطة ب «كن» (فعل الخلق) النالقة الإلهية. إن 
إطار إدراك الزمان واكان في القرآن أسطوري. إن الشعوب القديمة التي 
عصت الله تُذ كر ضمن منظور تاريخ النجاة؛ أي مستقبل أخحرويّ يتجاوز 
التسلسل الزمني للأحداث الار ضبية. وهكذا فإن الماضي العربى الذي سبق 
الإسلام» قد جرد من مزاياه في القرآن الكريم» باعتباره عصر ظلمات 
الجاهلية التي بذدها نور الإسلام. و كذاكف ماضي امحتہعات الأ ی التي 
انتشر فيها الإسلام ET‏ وألقي في مهاري اللسيان بسبب ارتباطه 
بالوثنية. 

أا موقف القرأان من اليهودية والمسيحية فهو ميختلف بطبيعة الحال: 
فاليهو د والمسيحيون يعتبروك من آمل الكتاب» وقد وتوا الو حي من حلال 
أنبیاء عرف بهم» وییجلون مشل ابراهیم وموسی. ولیسوع ابن مریم وضع 
حاص إنه كلمة الله لكنه ليس ابن الله وهو لم يصلب. ولکي نفهم 
هذا التحديد لشخص يسوع» يجب أن نعود إلى النقاشات اللاهوتية التي 
قسمت السيحيين في القرنين الخامس والسادس. إن عقيدة الثالوث 
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السيحية استغرقت زمنا لكي تفرض نفسها بالشكل الكاثوليكي 
الأرثوذكسي الذي نعرفه الآن. والنقاشات الحالية بين المسلمين 


سقط على الماضي معتقدات أعدت في مر -حلة متام ة. 


لنشدّد على أن القرآن الكر الذي جاء زمنياً بعد التوراة والأناجيل؛ 
لظهور الكتاب السماوي بين البشر. وعلی العكس» ایی اليهود 
والسيحيون الاعتراف محمد نبياء وهذا ما يفشر القطيعة التى طرأت فى 
إسرائيل» و«المسيحيين»» لكننا نقرأً في السورة ٩‏ سورة التوبة المنزلة سنة 
٠‏ بعد فتح المؤمنين لمكةء الاية التالية التي غدت القاعدة في تحديد 
الوضع الشرعي لليهود والمسيحيين الذيرن غدوا «أهل الذمة): يقاتلوا 
الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله 
ولا يدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب حتى يعطوا الجزية عن يد 
وهم صاغرون). 

والاية التي تليها: «إوقالت اليهود عزيڙ ابن الله وقالت النصارى المسيح 
اين الله ذلك قولهم بأفواههم يضاهعون قول الذين كفروا من قيل قاتلهم 
الله آنى يؤفكرن). 

هاتان الآيتانء بل سورة التوبة بأسرهاء تستحق تفسيراً مطولاً تاريخاً 
ولاهوتيا. لقد أججوا حرباً كلامية لا نهاية لها ولا نتيجةء لأنهم لزموا 
الصعيد العقائدي. وأنا أذكر ذلك لا لأذكي مجادلات جديدة» لكن 
لألفت الانتباه الى لزوم القراءة الحديثة للنصوص المقذسةء مح الألحذ 
با لحسبان للسياقات التار يخية وللنزاعات المذهبية التى أحياها مجىء القرآن 
الكري في اوائل القرن السابع. 


وعلى نحو أعب» إن التار يخ المقارن لديانات «الكتاب» يظل علماً قلما 
درس. کل شيءَ پجري و کأنتا تتحاشی أن نقع ثانية في الحروب الكلامية 
للعصور الوسطى. وكل ما يشدد على تاريخية النصوص المقدسة» يثير 
احتجاجات المؤمنين الساخحطة. ومع ذلك فالتاريخ الموضوعي» الهادىيء 
النفتح» مکنه و حده أن ینیر بیانات کالواردة فی سورة التوبة الاية ۰ 


ويعلّم التاريخ أيضاً أن الإسلام استبقى كثيراً من الشعائر والعقائد الخاصة 
بالدين العر ي السابى؛ شعاة تر احج إلى مكةء الاعتقاد بالجن» التصررات 
الأسطورية عن الشعوب القديمة» الكثير من القصص الحاثة على التقوى تيل 
بحااء لى تقافات سابقة. لکن القرآن الكرم د یعید توظیف هذه الأنقاض 
«أنقاض حطاب اجتماعي قدي لييتي «(صر حأ إیدیر لر جیا) جدیدا» کما 
تشهد بذلك سورة الكهف مثلا. (انظر: قراءاتي للقرآن). بهذا المعنى كان 
القران حطاباً ذا بنية أسطورية» والأسطورة تيل هنا إلى القصص» لا إلى 
الأسطورة به جعثى القصص الرافية العارية من الحقيقة. وعندما يترجم ارت 
ال Mythe‏ . وأسطورة) يقدمون معئی طببابياء في سین أن القرأن يعطينا 
مقاباا ا أکثر مللاءمة) وبهذه الترجمة غير الدقةة فإنهم بحر مول أنفسهه 
التفكير في الأسطورة رفي وظائفها التي لا پسد غیرها مسدها في بناء 
التخيل الديني. وأنا أشدّد على هذه الراقعة لأن كثيراً من قراء كتبي قد 
ارتكبوا نحطأً جسيماً في المعنى عندما فهموا «أسطورة مار بعنی مَل 
خحرافي أو أسطورة "حر افية غير متماسكة منطقباًء ۾ ومن شان ذلك بالطبع»› » أن 
يدر الثروات الأسطورية في القصص القرآني. 

إن استخدام القرآن لعناصر» ومقاهيم وشعائر ومعتقدات وقصص 
معروفة من قبل في الفقافات السابقةء لا ببیح الببحث عن «الموثرات» على 


طريقة فقهاء اللغة التاريخيين. فلدى هؤلاء نظرية عن الأصالة الأدبية ار 
المذهبية» رم عملا إعادة الخلق عن طريق الاستعانة مراد متفقة» مستمدة 
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من التقاليد القدية. إن اللسانيات الديثة والسيميائية» تتيح العثور على 
الدينامية الخاصة بكل نص» والتي ثنظم وتوظف من جديد» في هذه 
المنظو رات الجديدة» عناصر مستعارة جژدت من سياقها القديم. و مکنا أن 
نرى بالنسبة إلى كل قصة في القرآن الكريم» كيف أن الطاب القصصي 
يطلعنا على جربة جديدة يا هو إلهي. وهو يستخدم أسماء وموضوعات 
وفصولا بل ومصطلحات أتية من نصوص سبابقة. لقد رید التقليل من 
إسهام القر آن الكر ج بالإ-لحاح على «أستعاراته» من التوراة والأناجيل. 
واسشخدم هكذا منهج فقه اللغة والنهج التاريخي» لیخدما غرضاً 7 تقريظياً 
) مسيحياً أو يهوديا). ونحن نعلم الأن إلى أي حد تعد هذه المقاربة ححاطئة 
من الناحة العلمية. 


وود ان أشدّد على ال جانب التعشفي ه في المعرفة التأريخية التي ترفض 
عر عمدب الاعتر اف بالکيفيات و الاما الخاصة بالعرفة الأسطو رية. 
ومن هتا جاءت كتير من الخلافات بين المؤمنين الذين يتحر كون في الإطار 
الأسطوري» وبين «العقلانيين» الذين يكتفون بالزمان والمكان القابلين 
للقياس الكمي وللتحقق. إن أطروحة طه حسين الشهيرة عن الشعر 
ا-لجاهلي»› مغل صالح لذلك الطلاق بين نمطي المعرفة. ويعود اليوم ايضاء 
سبب الصدامات العنيفة والمنازعات المحلهبةء إلى مافي أدراك ا-خحقيقة 
الاجتماعية والثقافية من اخحتلاف. ویحشی أن تتفاقم هذه التعارضات»› 
كلما نشرت المدرسة بين الأهالي الذين يزداد عددهم» تصو تصورات أسطورية 
عن الماضي | كتست بقوة الطابع الإيديولوجي. ولعدد السكان اثر 
مضاعف في إسباع الطابع الأسطو ري على الدين» وفى استخدام التاريخ 
لغایات ايديو لو جية. 


أن نشير» بهذا الصدد» إلى تغير هام للوعي الأسطوري في 
السياق دیول المعاصر. إن الريديولوجية تستعين في بحثهاء يأحلاىل 
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من التصورات والمفاهيم والمراحل التاريخية ومستویات الدلالات»› و 
تدعي لنفسها العلمية الرفيعة. أما الأسطورة فهي تعمل على إعمال اف 
د تحمل في عبارات رمزيةء وأمثلة «مضروبة»» وأبنية روائية» التجرية 
التاريخية جموعة اجتماعية. وفي السياق المسلم المعاصرء نلاحظ تدّنیا 
للأسطورة» ى الأساطير اللرافية لی الایدیو لو جيات› وتبديداً لارصيد 
الرمزي الذي حلفه الرسلام» واخحترالا للعلامة إلى إشارةء كما ذ كرنا آنفاً. 
إن حطاب علوم الإأنسان وامجتمع» مایزال مفر ط الضعف»)› عد الوفاء 
بالغرض في اللغات الإسلامية حتى يحتوي اتساع الفوضى الدلالية. 


۸ ۔ ورث الإسلام التراث اليوناني ونقله إلى الخرب بدءاً من 
القرن الثاني عشر. فهل يرحع هذا الانفتاح على الفلسفة 
والعلم اليونانيين إلى فقضول المسلم الفكري قي ذلك 
الزمان ام إلى توصية صريحة من القرآن الكريم والتبي 2 


إنها لواقعة تاريخية أن الفلسفة والعلم اليونانيينء عرفا انتشاراً سريعاً في 
المناخ الإسلامي من القرن الثامن إلى القرن الثاني عشر. لا القرآن الكريم 
ولا النبيّ عه حتًا على دراسة هذه المواد. بل على العكس من ذلكء 
فمنذ القرن التاسع ظهرت معارضة قوية من الأوساط الدينية» للعلوم التي 
تدعى العلوم العقليةء وهي مايقابل العلوم الدينية أو النقلية. ولقد ثار اين 
قتيبة (مات عام )۸۸٩‏ في کتاب شهیر له «أدب الکاتب»» على جمیح 
اوفك الذين لا يلهجون بغير أرسطو. 

إن جاح الفكر اليوناني في ایر ان والعراق» تم في الأندلس» eT‏ 
تجذره القدي جداً في الشرق الأو سط مندذ فتوحات الاسكندرء بفضل 
آباء الكنيسة» بعد القرن الثالث. و كانت السريانية ‏ لغة الحضارة قبل 
العربية ‏ هي التي استخدمها المترجمون من اليونانية. ثم إن الترجمين» 
ومعظمهم من المسيحيين» ترجموا بعد ذلك الأعمال الكيرى من 
السريانية أو من اليونانية. وتقع مرحلة الترجمة الكبرى في عهد الخليفة 
العظيم المأمون عام ۸۱۲ - ۳ مۇشس دار الحكمة الشهيرة في 
بغداد. وهکذا نستطیع أن نتابع مسيرة طويلة من أثينا إلى بغدادء والريّ 
وقرطبة. مروراً من ناحية التسلسل الزمني» بالاسكندرية وانطاكيةء 
والرها وجنديسابور في إيران. 

لا مجال هنا لأن نروي التاريخ المعقّد والمتعرج لهذا النقلء فلنرجع إلى 
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المؤلفات الاحعصاصية (انظر: عيد الرحمن بدوي: نقل الفلسفة اليونانية 
إلى العالم العربي. فران عام ۱۹1۸ باريس). ولنلخ بدلا من ذلك» على 
الدروس المستفادة من هذه المغامرة الفكرية العظيمةء التي تمس امجال 
التوسطي» ثم الغرب في العصور الوسطىء» لتمتد بعد ذلك إلى العالم 
ار ۵ مع الشات 9 ی ال الحدیث. 


ثل الفكر اليوناني› بالفعلء فى التاريخ العام للفكر واحداً من 
السفحين الكبيرين» للتفكير ا 8 في ا اليونانى - السامي كله. آما 
السقح المناقفس والمكشل والمعارض فی آنڻ واحد» فهو سفح الوحي والنبرة. 
وقد بيدأت المواجهة بين موقفي الفكر أمام العالم والمعرفةء مبكرة مع 
«فلافیوس جوزیف)»› وفيلون الاسكندري» و پولس» والإخيليبن.. E.‏ 
يهود الشتات بالحاجة إلى أن یلکوا تر-جحمة يونانية لکتبهم المقدسة. 
بالعبرية والآراميةء بسر يسوع بالارامية) إلى الثقافة اليونانية التعبير - وها 
هنا نقلة عقليةء كان لها نتائج حطيرة» على التطورات اللاحقة لللاهرت 
المسيحي» في صورليه لکافر زک الرومانيةء والارثوذكسية البيزنطية. وهنا 
ينبغي أن نبحث عن الانقطاعات العميقة» بين المسيحية المصطبغة بالصبخة 
الهيلينية والمصطيخة بالصبغة اللاكينيةء وبين ا اللي غل ضار ب 
الذي دار بين المنطقي متی بن يونس» وبين النحوي ی سعید السيرافي ۴ 
القرن الرابع/ العاش يعطي فكرة عن الرهانات الفلسفية والدلاليةء 
للمواجهة بين الحقل العقلى للفكر اليوناني» والرؤيا الروحية للفكر 
التو-حيدي. 
إن مبیحقاً مستمراً له لدی أباء الكثيسة احدیٹن: وممشری آرسطی 
والمحصوفة المسلمين» والفلاسفة العرب واليهود في الحقبة الكلاسيكيةء 
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حتی ابن رشد (مات عام ۱۱۹۸). وقد مثل الغزالي (توقي عام )۱۱۱١۱١‏ 
التداحل الحميم بين الجهاز التصؤري الفلسفيء والإشكالية اللاهوتية - 
الشرعية» والحساسية الصوفية. وقد شاع قبله تداول نص شهير باسم 
«لاهرت ارسطو»؛ وهو نص مُختلی يٿل بالفعلء مختارات من 
«تساعيات» افلوطين. وبقضل مفردات الأفلاطو نية الحديثةء أمكن إقامة 
جسر بين الأرسطاطيليسية والأفلاطونية» وبين الفكر الديني «اليهودي» 
والسيحي والمسلم. ولقد تمثل ذلك الفكر تعاليم» أرسطو وأفلاطون في 
الأحلاق والنطى دون كبير مقاومة. أما فيما وراء الطبيعةء فقد ظلت 
ثلاث مشکلات› تقسم الفلاسفة ذوي الثقافة الهيلينيةء والمتكلمين هي: 
أزلية العالم» وخلود النفس» والسببية. وقد اشتهر الغزالي وابن رشد في 
جدل عن حول هذه الملسائل الغلاث. 


لقد تبقی من هذا الجدل»› تصو ران غير صحيحين) حول مصير الفلسفة 
فى المناخ الإسلامي؛ الأول أن الغزالي وضع حدًاً لنجاح الفكر اليوتاني» إذ 
غلب «استقامة الرأي»» لأن دحض ابن رشد لمواقفه لم يترك أثراً بعد موته. 
والتصور الثاني» أن الفكر اليوناني ذا ال جوهر العقلاني» تابع بعد موت اين 
رشدے تطوره اللامح في الغرب. بينما انتصرت في الشرق الفلسفة 
الإشراقية بعد ابن سینا (مات عام ۱۰۴۳۷)» والسهروردي (مات عام 
)٤‏ وابن عربی (مات عام )۱۲٤۰‏ (انظرء اعمال هنري کوربان 
حول الفلسةة الإيرانية). 

تلك تصورات ترتكر على اقتناعات جوهرها ديني» اکثر نما ترتکز على 
الأبحاث التاريخية التي فصل تاريخ الأفكارء وتاريخ المنظومات الفكرية. 
والتاريخ الاجتماعي» وعلم النفس التاريخى» والانترو بولو جیا التار يخية» 
وهي علوم تطلب جميعها في آن واحد. فمن المفهوم إذنء أن القليل من 
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الباحثين استطاعوا حتى الآنء أن يزاوجوا بين هذه المنهجيات» وبين 
الإشكاليات والمعارف المحنؤعةء هذا التنوع المعقد والتي يصعب إتقانها. 

أما فيما يختص بصير الفلسفة على الأرض الإسلامية بعد ابن رشد. 
فمن الضروري الشروع ببحث تاريخي مزدوج» يقارن الشروط 
السوسيولوجية» لفشل ما سمي فلسفة ابن رشد اللاتينيةء في الجانب 
الإسلامي» ونجاحها في الجانی اللسيحي الغربى. إن تهميش الفلسفة ثم 
نسيانها في الإسلام» ليس سوى مظهر من التاريخ العام للساحة العقلية في 
الفكر الرسلامي» ولا یدعی لدى الفقهاء المتكلمين پاسم «الاجتهاد». 
ونحن نعلم أن ذلك الجهد العقلي «الاجتهاد» وهو آلية عقلية لاستنباط 
الأحكام الشرعية باستخدام تقنيات تفسيرية مطبقة على القرآن والحديث. 
قد أخحذ يتقّص مذ القرن الرابم/ العاش ليخلى مكائه لاستنساخ» 
(تقليد) المحلول النموذجية التي اقترحها العلماء المؤسسون للمدارس. وهنا 
أيضاًء من الاثم أن درس العوامل السوسيولوجية والإيديولوجية والقافية 
التي أت بسرعة كبيرةء إلى انتصار الاستنساخ (التقليد) «للدين الحق»» 
لاتعاليم التي حلفتها المدارس المتنافسة. ولا يكن فصل تاريخ الفكر عن 
التاریخ الاجتماعي. کما بیننت في «النرعة الإأنسانية العربية في القرن 
الرابم/ العاشر». ومن المؤسف ن کشیرا من المستشرقين» يظلون حبيسي 
الإطار المغالي لتاريخ الأفكار. 


ينبغي أن تُدرس الفلسفة الإشراقية» في نفس منظور علم الاجتماع 
التاريخي. لكنها تجبر» على الأحذ بعين الاعتبارء بعد آحر مايزال يجهله 
اختصون بالدراسات العربية والإأسلامية؛ عنيت به علم النفس التاريخي› 
الذي هتم يالشر وط الاجتماعية والثقافيةء لتطور العقلاني والتىخيل»› 
وللتاثير المتبادل بان العقل والخيال» والشعور واللاشعور» والحلم» وأحلام 
اليقظةء الباطنية والهامشية الاجتماعيةء والبتى النفسانية» والقوى النفسية 
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والتخثل الاجتماعي.. والمقصود معطيات الواقع العقلي» الذي لا نكاد 
نحسنن تسميته بدقة. والمۇر حون يختزلونه إلى تعارضات سخيفة ولحدذاعة» 
مشل الباطن والظاهرء أو المعنى الداحلي الخقيء والعني الحخارجي الظاهر. 
وتحت هڏين الممطلحين الفنيينء تروى الكتب الموجزة أعظم الچدل عن 
وأشدّه تعقيداً وأكثره أيحاء بالفكر الإسلامي. ولكي بُفاقم من إفقار هذا 
الجدل» يُحتفظ يإطار تاريخ البدع (الهرطقات)» الذي يعارض بين 
الاسماعيلية التي توصف بالباطنية» والسئة التي توصف بالحرفية المتعلقة 
بالمعنى الظاهر. وحتى هذا اليوم» ظل فكر ابن حزم (توفي عام )٠١ ١٤‏ 
الشديد الحركة والحسم وجرأ والتحديث غير معروف ولا مستغل» على 
الرغم من التقديم الذي قذمه له «ر.ارنالدز» في (النحو وعلم الكلام عند 
أبن حزم القرطيي. فران عام .)۱۹۰٩‏ سبب شبه السيان هذا» ينيفي 
البسحث عنه في معارضة الفقهاء الالكينء› راحم مضى بعیداً بالاستغلال 
اللساني لمفهوم المعنى الظاهن من أجل بناء علم الكلام والحقوق الختلفةء 
عن تلك التي فرضها «الدينُ الحق». 

هذه الإشارات السريعة» تهھدف إلى لفت انتبأه القارىء› إلى ضرورة 
إعادة قراءة جميح الأعمال الكلاسيكية الكبرى» بجنهجية تعدّدية 
وياشكاليات منفتحةء وذلك من أجل الفقكر الإسلامي المعاصر. وما يزال 
الموقف الفلسفي بعیداً جداء عن ا الأهمية التي كانت له» من القرن 


الثامن حتى القرن الثاني عشر. ومع ذلك فهو موقف لا غنى عنهء لتجاوز 
الإأيديرلوجيات الخربةء التي تقف وک في وجه محاولات العجدید 


وفجوة أخحری خحطيرة) ينبي أن يشار إليهاء رصب دد مصبير ا[فلسقة التي 
تطؤرت في أرض الإسلام في العصر الوسيط. فإلى جانب الكبت الذي 
عانته هذه الفلسفة من Rl‏ الإسلاميةء يضاف إليها اللامبالاة والجهل 


۲۱ 


اللذان مايزال تدريس الفلسفة العربية في الغرب يارسه إزاءها. مع أن 
کثیراً من الأعمال الفلسقية العلمية ترجمت» فی العصر الوسيط من 
العربية إلى اللاتينية. والعقلانية في أوكسفورد والسوربون»ء والأفكار 
العلمية مدينة بالكثير للإسهام العربى. فالعصر الوسيط العربي والإسلاميء 
أيضاً يعاني نبذاً أشدّ من ذاك الذي حص به العصر الوسيط اللاتيني ‏ 
السيحي» مدذ الانفصام الذي طرأً في القرن السادس عشرء بين الفلسفة 
وعلم اللاهوت. وهي قطيعة فاقمث منهاء بلا ريب» الثورة الفرنسية التي 
فرضت في الغرب كله» تخيلا علمانياً وجمهورياء لا ببالي بأية رؤية 
لاهوتية أو مرتكزة على اللاهوت» وهذا إن لم تعارضها. وقد ثبت القرن 
التاسع عشر الوضعي والامبريالي هذا النبذ إذ صف الإسلام بين الديانات 
المتخلفة» بل البدائية. وإلى اليوم» لاتكاد أقسام الفلسفة في جميع جامعات 
الغرب» تدع مكانا للمرحلة العريية ‏ الإسلامية في تاريخ الفلسفة العام. 
وبترك للمستعريين» أمرٌ استذ كار بعض المؤلفين. لكن المستعربين يعوزهم 
التكوين الفلسفي.. 


وجا أنني كنت أدرّس في السوربون مند عام KCTS‏ د أن اشهد 
على لامبالاة زملائي الفلاسفةء بتدريس الفلسفة العربية. شأنهم شأن 
مؤنحي الأديان» الذين يلزمون اللامبالاة إزاء مثال الإسلام. وها هنا جملة 
من القضايا اللاهوتية والإيديولوجية» بين الإسلام والغرب» تُكؤّن فصلا 
كبيراً من علم النفس التاريخي (باشر نورمان دانييل كتابته في «الإسلام 
والغرب: إنتاج صورة. إيدنبرج عام .)۱۹٠٦٠١‏ إن المنظور الحديث لتاريخ 
عالم البحر الابيض المتوسط الذي افتتحه بمهارة عالية «فرنان بروديل»› 
مایزال بعیداً عن ا يقفرض نفسه» سو اء في الجانب الرسلامي م فی 
الجانب المسلم. ونحن نعلم إلى أي حى مافعت الصراعاتٌ السياسية 
والحروب الدينية» تقسم ونمرّق الشعوب اححاذية شواطىء هذا البحر. 


۲۲ 


التجميع الذي أهدف إليه هناء ينحصر في رد الفعل على قطيعتين 
کبریین» ثفاقم منهما الجغرافية السياسيةء التي تفرضها حصومه القرتين 
العظئن في التو سط؛ القطيعة بين الفكر الرسلامي «المستقيم الرأي»ء وبين 
لوقف الفلسفي من جهة. ومن -جحهة اخحری» القطيعة بين الفكر الغربي 
و بال الفكر الديني في أصوله السامية. والجمع نان هاتن القطبعتين 
التاريخيتين» يفشر لاذا يتعارض مانسميه اليوم «الإسلام» و«ألغرب»» 
كقطبين للمعرفة والحضارة. في حين أنهما ينتميان إلى القاعدة الفلسفية 
الدينية ذاتها. إن إعادة الا كتشاف التاريخية لهذه القاعدة» سوف يتيح 
اسخناف جميع المشکلات التي کیتت عبر التاريخ› في عنف النراعات» 
وهوى التخيلات ا جماعية» بطريقة نقدية ومع إعلام أوسع. کذلك یدو 
لي في هذا السياق رهان التاريخ الشامل للقلسفةء ولديانات «الكتاب» فی 
الجال الغربي المجكع. ويفترض ذلك» مراجعة عميقة لناهج التعليم في 
الجامعات وفي المدارس واثانويات. 


۳ 


- الإسلام والعلوم والفلسفة: كيف تتبدى الصلات بين 
هذه الأنماط الثلائة للنشاط العقلي والثقافي: 


مدت آنفاً ببداية الجراب عن هذا السؤالء الذي هو امتداد للسؤال 
السابق» حين أحلتٌ بوضوح أكبرء إلى العلوم التي ندعوها اليوم 
«المضبوطة» (الرياضيات)» أو الصعبة. 

لم تكن العلوم عند اليونانء وكذلك عند العرب في العصر الوسيط 
منفصلة ع الفلسفة. فالفيزياء لدى أرسطو مرتبطة با وراء الطبيعة. 
وكذلك الطك لدى «أبو قراط»» و«جالينوس» بخاصةء اللذين عرفهما 
العرب معرفة حسنة كانا جزة مكملا للفلسفة. كما يشهد بذلك عمل 
عظيم لابن سينا. ويتضن الطب بالتدريج» جميع العلوم المستاة العلوم 
الطبيعية» حتى علم الفلك. وقد عرفت الكيمياءٌ القديمةء انطلاقة عظيمة 
بسبب علاقة دائمة بالفلسفة (انظر: عمل جابر بن حيان). 

لا ييدو ان الببحث العلمي واجه عقبات دينية في اليدان الإسلامي. 
لقد دعا القرآن الكر & اؤ منين» بإ حاح» إلى «تأمّل» العوالم اخلوقة» 
ليدركوا مدى عظمة الله وقدرته. فالمعرفة العلمية» لاطبيعة والنجوم 
والسماوات والارض وألحيوان والنبات» توطد بلا ریب اران وتلير 
إشارات القرآن الكر الرمزية. وهناك أدب كامل عن «عجاثب الطبيعة)» 
وهو وسط بين الملاحظة العميقة» والتأمل الديني لرأفة الخالق وقدرته (انظر: 
عجائب اخلوقات للقزويني). 

لقد عرفت الرياضيات - ال جبر والهندسة وعلم اللات - والفلك» وعلم 
النبات» والاقر اباذين (علم الصيدلة)» وعلم الحيوان» والجغرافية» وعلم 
الفراسة» والعلم الجسدي ‏ النفسي (المتعلق با-جسد والنفس معا)... لدى 
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العرب» تطوّرات استفاد منها الغرب بعد القرن الثاني عشر. وتوقف حر کة 
المعرفة العلمية هذه كتوقف القلسفةء ليس مردّها إلى رقابة لاهوتية شبيهة 
بالسلطة العقائدية المسيحية» بل إلى تطور الأطر الاجتماعية» والسياسية 
للمعرفة في مجموع العالم الإسلامي» بدا من القرنين الحادي عشر 
والثاني عشر. 


ينبغي آل ننسی أن الثقافة العربية الإسلاميةء التي تطورت في إطار 
الأمبراطورية الأمويت تم العباسية» مرتبطة بالحياة المدينية. ففي العواصم 
الكبرى مثل دمشی» وبغدادء وأصفهان» وألقاهرة» و-حلب» والقيروانء 
وفاس» وقرطبةء إا ت رکز نشاط العلماء فيها في ظل بلاط الوك والأمراء. 
وظلت برجو أزية تجاريةء تداوم على طلب العلم» مادامت الامبراطورية 
تتمتع بالقدر ة السباسية» وبالرقابة على التجارة. و عندما هدد تصاعد 
الخاط منذ القرن الحادي عشر» حياة ادن غدت هشة من جراء 
اخحيط البدو ی والقلاحي الذى أسيعت الرقابة عليه. ترك الببحتُ المي 
مکازه شيعا فشیعا لطاب الإيديولو جية القتالية ممتي ء. کان لايد فی وجه 
الاستيلاء على اسبانياء والحروب الصليبية في فلسطين» والغروات ال كية 

ثم المنغولية لإيران والعراق» كان لابد من التجشع حول اسم (مستقيم 
رای عقائدي» صلب» وفغال ٳيديولوجيا. وحينعذ انتشر التعليم 
«المدرسي» فى «الزوايا»» والدين الشعبي يإدارة «المرابطين» أو الأولياء 
احليين في الا رياف. هذا التطور الاجتماعي والريديولوجي» الذي عل 
جذرياً شروط الدشاط العلمي والعقلي» لم يزل يتفاقم (بمعنى تضق الافاق 
والتصلب المدرسي) حتی القرن الحادىي عشر الهجري» عندما ظهرت 
احر ك الإصلاحيةء ر دا على الضغط الاستعماري. لكن القطيعة التاريخية 

مح التراث العلمي والتقافي»› لالمرحلة المنتجة كانت حينعذ. . ففي نحو عام 
A:‏ اكتملت اكتمالا عر يضاً. فمن أجل ذلك» بسط الإصلاحيون 


۲٥ 


السلفيون رؤية أسطورية ا الأولىي» وللحضارة الكلاسيكية التي 
استلهمته. وجرى التر كيز على | سطورية» والرومانسيةء والحنين إلى اجد 
الغابرء والتي لم تعد تنرك مجالا للسعي العلمي والنقدي البتاء. ولم تابث 
الإيديولوجية القومية التي ستوجه معارك التحرير في القرن العشرينء أن 
فاقمت القطيعة الدلاليةء مستبقية المطالبة بالماضي امجيدء ولا سيما على 
الصعيد العلمي. وأثناء العصر الذي يدعى العصر الليبيرالي (عام ۱۸١١‏ - 
٠‏ عصر النهضة» صدرت طعات لنصوص قدية» وبعض 
الدراسات العلمية الرائدة» بدافع من الاستشراق وبعض العلماء المسلمين»› 
الذين سفوا ثقافة فقهية لغوية وتاريخية. لكن العمل ظل غير واف. وقد 
ظل مدان تاریخ العلوم» على ا لخصرص» ايدان الذي أكتشف أقل من 
یره حتی أيامنا. وييذل رشدي راشد في فرنسا» جهودا جديرة پالتقدیں 
ليتتشل من الدسيان» بعض الأسماء الكبيرة في العلم العربي. ومن المؤسف 
أن هذه الادة لا تدڙس في الجامعات. 


1۲٦1 


۲١‏ ما مكانة التصوك» وهو حركة مذهبية وطراز 
حياة دينيةء فى الإسلام وهل يدخل التصوف في نطاق 
الباطن أو الظاهرء د > بحسب التفريق المذڪور آنفاً؟ 


صحيح. أنه لا يكن الكلام على الإسلام دون الاحتفاظ بعرض 

حاص a‏ الصوفي . . والتصوؤف تيار فکري له معجمه الفتي ا لحاص» 
و لحطابه ونظرياته. ولكر» وفي الوقت نقسه» له طراز حياة دينية» تلجاً إلى 
الطقوس والاحتفالات الفر دية والجماعية لکي تشر ك ا سد والنفس في 
مسیرة کسید الحقائة ق الرو-حية. 

مجدر الإشارة إلى أن التجربة الصوفية تنمو في کل دين» فهي ليست 
وقفاً على الإسلام. ولقد تمتّعت تاريخياء باستمرارية لافتة للنظر» في “عن 
أن أنماط التعبير الديني الأحر ى - علم الكلام» والحقوقء الس 
والهندسة المعمارية والمؤسسات ‏ عرفت تطزرات اسر ع» لکنها تطورات 
متتقطعة. 

التصؤّف في مقصده الأخير قبل كل شيءء» هو التجربة المعاشة للقاء 
الداحلي الوخد بن الؤمن والاله الشخصي (اللامتناهي والمطلق المرتيطين 
بالألوهي بالنسبة إلى جحمیح الديانات). و هذه التجربةء غلل وتعرْف 
وتوص بفضل ميحاسية الصموفي لذاته ومراجعته لھا۔ فاذا انعکست 
الجر بة على هذا الحو وذونت» غذت المريدين الذين یندفعون في 
«السلوك» الصوفي يإشراف المعلم أو «الشيخ). 

التأمل الصو مارسة فردية مستقلة عن العبادة التي تؤذيها ا جماعة. 
وهی تعاش على أنها هبة مجانية من الله يقابلها الصوفي بهبة العشق. لقد 
أثيت فيما سبق أن الإسلام يحبذ الأتصال المياشر مع الله» دون وساطة 


۲۷ 


الكهنة. بيد أن المحصرفينء بالمقارنة مع «استقامة الرأي» اللاهوتية - 
الشرعية» يمضون بعيداً في استبطان الشعائرء ولا سيما عندما يبلغون 
مرحلة الوحدة الوجدية'“ مع الله. وعندما نطق الصوفيّ الكبير الحلأجي 
الذي ذب في عام 4۲۲ بعبارته الؤلهة: وأنا الحى»» أاصطدم بعدم فهم 
المحفيين والمتعلقين بالطقوس الدينيةء الذين لم يكونوا يقبلون أن تتحد 
والأنا» اليشريةء «بالأنا الإلهية التعالية. «نحن روحان حللنا جسداي هكذا 
كان يقول. وذلك ما أورده موارد التهمة بالحلول. لقد وصف «ل. 
مأسينيون») آسلوبهء بأنه جدلي ووجدي فقال: «ٻڏل الاج وسعه ليْدخل 
الانسجام بين العقيدة والفلسفة اليونانية» وفق قواعد التجريب الصوفيء 
وهو في ذلك رائد الغزالي». 

هذا التقدير يۇ كد غنى التصؤف رأصالته» فمنذ القرن الثاني الهجري 
والقرن الثالث» السابع الميلادي إلى التاسع» كان زمنا ومجتمعا توافدت إليهما 
عدةٌ تقاليد ثقافية» وعدة تيارات فكريةء أحيتها مجموعات عرقية ‏ ثقافية من 
أصول شتى (الموالي). كان بوسع الفيلسوف» أن يبسط تجربته الصوفية أو 
الرهديّةء كما كان بوسع الصوفي أن ينفشح للفلسفة» كما كان بوسع المتكلم 
والفقيه أن يهتنا بالفلسفة والصوفية. هذا التداول العريض للأفكارء وهذه 
المبادلات بين التجارب» كان يكن أن تحدت في المدن الجامعة لأجناس 
مختلفة» مثل بغداد والبصرة والري ومكة (يسبب اج(“ والقاهرة. 

ومع أن المقصوفين في مرحلة التكون» يعون الشعور بالزمن وبعالم 
الأشيای نزوعا منهم إلى وحدة الوجود (وحدة الوجود لدى المتصؤّف الكبير 
ابن عربي» توفي عام .)٠۲٤٠١‏ إلا أن الفضل يعود لهم في انهم ظلوا 
راسخي القدم في الحقل الفكري لزمنهم. ولذلك وصفوا تجربتهم» بأسلوب 
و[رهاف في التحليل يفرضان اعمالهماء حتی ایامنا هذه» على انثباه جمیم 


۸ 


الباحثين فى علم النفس الديني» كما يفرضانها على ارسي الطرق الصرفية. 
واتا أذ کر سماء اخسن البصري (مات عام 1 (VY‏ واحاسبي مات عام 
«(Ao¥‏ والبسطامي (مات عام (٤‏ واجنید (مات عام .)٩۱۰‏ 


هتاك بالطبې وجه اجتماعي وسياسي لر كة التصؤّف لا بغي إهماله» 
من أجل فهم التوترات التي أثارها كبار معلمي الصوفية مثل الحلاج. إن 
جماعة المريدين من المتصوفين» مرتيطة بالأوساط الحضرية الحرومةء وبالفغات 
الاجتماعية المهقشة و ج الذين لا يمكنهم بلوغ امتيازات الطبقات 
الموسرة (التجارء ملاأكو الأراضي» «النقفون» الذين صتّوا إلى مارسي 
السلطةء أو الذين -حظوا بحماية أنصار الأدب). إن هذه العلاقة بين التصوف 
والطبقات الكادحة» ستعطور بعد القرن الحادي عشر الهجري باقتران 
التصوف بالطبقات الخطرة أو المعارضة (الفتوةء والعتارين)» ثم في مرحلة 
متأترة (في القرنين الثالث عشر والرابع عشر)» بين المرابطين - الاولياء الحليين 
(القديسين) - وسکان الار یاف والبالء الذین أفلتوا من رقابة السلطة 
الم ركزية. کما کان المحال في المغرب» في أواحر ملك «بني مرين). حينئذ 
غدا التصوف حر كة أخحوبة شديدة التنو ع» ترافقت مع خحصومات بين القبائل 
والعشائر حددت انتمائها. وقد كانت تفصح عن نفسها وتتبلور» في طقوس 
واحتفالات خاصة بكل حركة أحوية. وهذه الح ركات الأحوية كانت تبذل 
وسعهاء عبر العالم الإسلامي بأسره» لتمد نفوذها - على الفسحة السياسية 
والمؤمنين - وذلك يإرسال مبعوثين مرابطين» نشؤوا من قبل في مرا كز التعليم 
(الزاوية المرتبطة بولي (قديس) (مؤشس).وكان اريج التبرك بهؤلاء الاولياي 
#حدث العجزات فى كل .مكانء تزداد مع ازدياد الأولياء لطلب الثقة من 
الأهالي» الذين أمعنوا في التصديق إمعانهم في الأمية. أو لأنهم غرباء عن 
اللغة العرييةء مثل برير الفرب» والأفريقين قي جتوبي الصحراء... لكن 
التاطقين بالعربية الأميين انجروا إلى هذا التطؤر نفسه. 


۹ 


هذا الإسلام» إسلام المرابطين الذي تسوده عبادةٌ الأولياء والانتشار 
الدائم للمقدس» هو الذي اكتشغه الغرين الحتل» وذو الفلسفة الوصفية 
في القرن التاسح عشرء في جميع البلاد الإسلامية. وقد كانت التأويلاث 
والخلافات التي نجمت عن ذلكگ» والتي ما قشت تغڏذي حتی اليو التسخيل 
الغري عن الإسلام. 

في السياق الراهن للمجتمعات المسلمةء من الصعب أن يموم اليوم 
تقويا دقيقأًء مدى أهمية ما يسمى خحطاً: «الصوفية). فالصوفية - كالدين 
فی مجموعه - تابعة للمنظ,مة الثقافية وللنظام السياسي» حين يعر عن 
نفسه. والح ركة القوية لإضفاء الإيديولوجية (الأد-جة) على الإسلام والتي 
اشير إليها آنفاً» تصيب بطبيعة الحال» الصوفية. ولاسيما أن «الدول ‏ الأم» 
الحذرة من كل انبعاث ل ركة المرابطينء تراقب بعناية» الأمكنة والأوساط 
التي تعبر فيها تلك الح ر كات الأحوية عن نفسها. وهذه الح ركات» يمكنهاء 
في بعض ال لحالات - كما هي الحال في السينيغال . أن تصبح نقاط ارتكازء 
أو أداة لنقللى الح ركة لسلطة الدولة التي تمنح بالمقابل الامتيازات. لهذه 
الأسباب» رصعب القيام بالاہحاٹ السو سيو لو جية» التي تتیح توضیح 
الروابط أو التعارضات» بين هذا الإسلام الأحوي» وبين الح ركة الإسلامية 
المناضلة. بل حتى يصل الأمر إلى استحالة القيام بها. فالأوساط الصوفية 
تأبى التعاطي مع البحث السوسيولوجي. والإسلام الصامت المتكتم هو 
الذي نود معرفة روحيته» وروابطه مع المشاغل الفكرية للصوفية 
الكلاسيكية. وتمكن اللاحظة على كل حالء خحطاً الباحثين السياسيين 
حين بر کزون اهتمامهم کله على الإسلام الصاحب والناضل في وضح 
النهار. فهناك آشکال أخرى للتعبير عن الرسلام» تستحق أن تفحص عن 
کثب» بل أن تساعد على تعريف الجمهور بها. 


إن كثيراً من الغربيين يعتنقون الإسلام اليوم» عن طريق ما يعرض عليهم 


۰ 


ياعتياره «الصوفية»)۔ وها هنا ظاهرة نقسية . ثقافيةء تستحق أن تفحص في 
علاقتهاء مع ضروب النبذ التي يولدها اجحمع الغربى» المنظور إليه على أنه 
باردء عقلاني» مادي» وخال من الغل الأعلى. هناك الكثير من الأرهام 
والضلالات» والأحكام النسرعة وسوء الفهم في كاتا الجهتين. وكذلك 
الامر بالنسبة إلى الولع بديانات الهند. وهذا على الأعم مايؤدي إلى تكاثر 
الطر أئف في الغْرب. 


كل ذلك يظهر إلى أي حد بُخفق الغكر العلمي المعاصر ‏ كما تخفق 
السلطات السياسية ‏ في عرض حال ال ركات الدينية» وفي تفنيتهاء وفي 
توفير فسح تعبيرية لها وافية بالغرض. ويكتفى بتهميش «الطوائف»» 
ويوَصضم الانحرافات الدينية والثقافية» لكن لا يوي أحد أن يحاول بجديةء 
مسألة البعد الروحي في الوجود الإنسانيء عبر التجارب التعددة التي 
يشهد بها تاريخ الدياتات. وليس الإسلام الرأهن أفضل سالا بهذا الصدد. 
وإذا کنا ما نزال نعثر على تعبيراات «روسحية) في امحتمعات المسلمةء فذلك 
يعود إلى استمرار البنى الاجعماعية» وإلى الاقتصاد المعاش التي عبر فيها 
عن نفسه الدين التقليديء أكثر ما يعود إلى مقاومة أكثر فعالية من 
الرسلام» لاقطيعة التي فرضها الاقتصاد الحديث وا حضارة الصناعية. 
وليس هناك أي إتتاج لاهوتي أو صوفي» يعادل الإتتاج الذي حرضه وأغناه 
الإسلام الكلاسيكي. ولذلك بعاد استخدام الأعمال القدية في السياق 
الراهن. فإذا أوجدث التجاربُ الصوفيةء التي وصفها وعلّمها القدماى 
تباعا في مجتمعاتنا المشؤشة على جميع مستويات وجودهاء كان ذلك 
دليلاً فقط على قدرة هذه الجتمعات» على إنتاج هامشية ثقافية ونفسانية. 
لاشك أن في الشهادات القدية طموحا إلى التعالي» ير بجميع السياقات 
التاريخية والثقافية. لكنه ييقى أن تجرية الإلهي» لاييكن أن تستند اليوم 
على رصيد رمزي» على معنى العجيب» على العالم الأسطوري» على 


۱۳۱ 


القدرة على السحر وقد كرت هذه المعانى كلها بالضبط ليس بمحيط 
الاسمنت الذي حولناء ولا بالمصانع وبالابنية المشت ركة المتواضعة» بل 
وعلى نحو أعمق» يإحلال أسطورة من أصل علماني وجمهوري» محل 
الأساطير الدينية التقليدية. 

أا أعلم جیداً ن الحر كات التي تدعى حر كات إسلاميةء تقاتل ضد هذه 
الاأسطورة النمحدرة» من الثررات الا مجليرية والأمير كية والفرنسية علی 
والفساد امعم والثقافة التكنو لو جيةء وتدمير البيغة السيميائيةء وتيدذيد 
الرصيد الرمزي التقليدي» وانقشاع الأوهام» وتجريد الزمان - والمكان من 
القداسة... والتي تعارض كل ما يحدد الاشكال القبلية -حساسيتنا. وإطار 
إدراكاتنا الحاضرة نابع من أسطورة أصلها علماني وجمهوري (الجمهورية 
بصفتها نظاما ديوقراطياء ليس لها سوى وجود شكلي في معظم البلاد 
الإسلامية. لكن السلطة اللكية أو الجمهورية شكلا موجهة نحو «دنيوة»› 
علمنة اجتمع المعممة). 

ي أن نقول كلمة بصدد العلاقة بين التصوف والياطن والظاهر. لقد 
والحخارجي» بين الخفي الذي لا يعرف إلا بالطريقة التلقينية وبين الظاهر 
البينء الذي يبلغ النظر و العقل مباشرة. إن الفكر الرسلامي التقليدي» 
َم في إطار القافة العرفية» بطابع علم النفس» واقعاً نفسانياً - لغويا 
نصفه اليوم مص طلحن: النية العميقة والبنية السطحة» الخطاب 
هذا التفريق وهم يحاولون فك رموز نصوص القرآن الكرم. إن مفهومي 
التقدير والتضمين» في الايات البينة الواضحةء أو الملتبسة التي تحتاج إلى 
تحليل أكبرء أو إلى جهد تأويلي. إن آيات القرآن الكريم والتى شملها 


۲ 


مصطلح وا محکمات والمتشابهات»» تضعنا على طريق المقول وغير المقول» 
والقول 8F‏ «ولامَمَول». ومع ذلك فان نظرية إلأخةء والعلاقات بين اللغة 
والفكرء لم تكن تمتلك مقاربة للاستعارة والكناية وافية بالغرض» ولم تكن 
تلك الاعتراف بالأسطورة كمفتاح لنمط من العرفةء ولم يكن لديها 
مفهوما للرمز وللعلامةء کعنصرین اساسيين للدلالة في جميع النظر مات 
السيميائية. وقبل كل شىء مادة هذا اللخطاب الديني» الذي تفرعت منه 
الكثير من منظومات الدلالة. 

لا ريب أن القدماء عرفوا الاستعارة والكناية والممل والحكاية الواعظة 
والعلامات الرامزة «الايات». وكانوا يستخدمون عادة جميع أدوات 
التعييرء فى جميع المنظومات السيميائية التي ينتحجونها (ومنها الخطاب 
الصوفي؛ كاللباس وأثاث البيت وتدظيم المدنء ومجموعة القوانين. ..الخ)؛ 
لكنهم لم يكونوا يستطيعون أن يتبينوا الدور المنظم لكل دلالة والذي 
يلعبه كل من هذه الأدوات البلاغية واللغوية والسيميائية. وفي الوقت 
ا لحاضر استطعنا فقط أن نلمح مثلاً الوظيفة المؤسسة للمعنى في الاستعارة 
والرمز والأسطورة وفي علاقتها مح ٻناء التخثِلء ومح التحوؤلات التاريخية 
للمعنى الذي لم يعد ثابتاًء والمتأصل إلى الأبد في التعالي» لكنه حاضع 
لولادة مستمرة مدقرة. يولد المحنى بالقدرة الدلالية الحالقةء ويقدرة 
الموضوع الخالقة تحت ضغط الطلبات الوجودية الجديدة» أي بالضرورة 
تدمير الدلالات السابقة وتحولها أو تجاوزهاء مما يقود إلى وجود استعارات 
حيةء ميحة» ثم معادة إلى الحياة؛ أو إلى انحطاط الرموز إلى مجرد 
علامات )لا بل الى إشارات وصفية لحالصة. 


هذا الاستطراد النظري» رید أن يوحي بان اللخطاب الصوفي» پوسح 
ويطؤر ويستخل القسم الرمزي والاسطوري من الخطاب الديني المؤشس؛ 


DAI 


الرؤيوية لدى مفشري التوراة اليهود رمزياً وصوفياً..) من أجل تشبيد 
معر فة له تلهينيةء عر فائية (عنوصية) سند «السلوك» الصوفي› ونعتنی باقابل› 
بمعطيات كل تربة شلکت سحتى نهايتها. (رالاتصال رالغاد بالله 
والومججد). وهكذا نمتلك مجموعات غنية غنى خحالصاء لدراسة الانبجاس 
ا والرمزي في اللغةء غت عط جربة روحید, سدیدة) ودانحلية 
کلها. وعلی العکسء دراسة فدرة الطاب النطوق» المج ناء القجارب 
الصوفيةء على التحقق من حدید) وعلى الإأيقاظ. ولقد أدرك ماسينيون 
جیدا هده الأهمية احاسمة للغة وهو یدرس «المعيجم التقني لصوف 
الرسلامي» ويتر حم دیوان الحلاج. ولاستكمال هذا الببحث»ء يچ أن 
نظهر كيف أن المضامين الروحية للخطاب الصوفي» تترجم وتدمج أثناء 
المارسات النعظمة»ء بفضل الطقوس والصلوات والتلارات وضبط الجسد. 
ان ولادة ما یدعی لاان و وظائقهء مر اة دول شك بهذه الاليات 
اللغويةء والنفسانية ‏ الفيزيولوجية. ونحن نعلم الآنء أن الدب على 
اللغات»ء پجری يتلقي أصرات معلابقة للبنی الصو تية» ویستخدم الجلد 
والعطام لاستقبال هذه الأصوات لدى الصة روالبكم. وتنطبع الوحدات 
الصوفية في النظومة العصبيةء کما لو کانت على شریط مغناطيسي› 
۾ حينګذ ُضمن نقلها الأمين. وهذا لا يلغي بالتأكيدء قدرة الشخص على 
الإبداع؛ أي القدرات المتغيرة على تشکیل تر كيبات جديدة» عند هذا 
الانیچاس الدلالي والرمزي» الذي بلغ أعلى درجاته لدی الانبياء والفنانين 


الكبار. 


٤ 


كيف يتبذى مفهوم الشخص في الفڪر الإسلامي؟ 


معلوح إلى أي حد يلا الإسلام والمسلمون أخبار الساحة الإعلامية في 
جميع بلدان الغرب؛ ومعلوم بأية لهجة - واستناداً إلى أية صور قدية 
و مختنية یوما بعد يوم - تستمر تخذية هذا التصوّر الخربي القریى» عن ذلك 
العالم البعيد» والختلف» والمعادي» والعنيف› والمتأح وإن کان قرییاً جداً 
من الناحية الجغرافية وحتى من الناحية الاأجتماعية. 


وقي الجتمعات المسلمةء ليس الرعلام عن هذا الموضوع بأکثر 
مو ضوعية وانفتاحاً وإيجابية نما هو في الغرب. فهو حاضح لرقابة دول 
حر يصبة على ضمالن دیو متها و شرعيتها. فالرسلام» من جراء ذلك و سيلة 
نفو د ٳيديولوجي» ومو ص وع ٍ للمنافحة الهجومية أو الدفاعية. وقلما کان 
موضوعاً لالدراسة ومصدراً للقيم الإيجابية من أجل محاربة عوامل 
ال#خلف؛ كا لهل وانفجارات العنف والقساد والتعصّب... 

أمام هذه المعطيات الضخمة. الطليات اللحة جتمعات مزعزعة. 
الفوضى الدلالية الحعاظمة» حتی في الجتہعات الغربية التي يُظن أنيا 
تتحكم في مشكلات النمو والحداثة. ماهي الأجوية؟ وما المواقف الفكرية 
التي یقتر -حها المفكرون والباحثون والفنانون والطبقات السياسية 
وباحتصاں «الندخب» الفكرية والسياسية منذ انحر الحرب العالمية الثانية؟ 

وأنا أفرق بين الدراسات الإسلامية الكلاسيكيةء والدراسات الإسلامية 
التطبيقية. والتفريق هنا منهجيّ» وله مقصد علومي (ابيستمولوجي)» ولیس 
تعار ضا ۰ يقهر بين ممارستين لعلم واحد. فبالإاجمال» أقول: 1 الدراسات 
الإسلامية الكلاسيكية» تسائل حصر النصوص التي رُئي انها تّلء 


° 


بصورة قعليةء التقاليد الدينيةت والفكر والثقافة والحضارة. 

طا لا اشتغل الدارسون بالنصوص الكلاسيكيةء التي آنشجت بين القرك 
الأول والقرن السابع للهجرة (۷ - ۳٠م»؛‏ وما يزالون يؤثرون هذه 
النصوص بيحشهي ولاسيما أن مرحلة الريادة الأولى» بل اكتشاف كل 
مایتعلق بهاء هيهات ان تکون قد آنجرت: فالكثير من اخخطوطات تنحظر 
الطبع لأول مرة» بل تنتظر أن تكتشف. وبهذا المعنى تظل الدراسات 
الإسلامية الكلاسيكية مارسة لابد منها. 

إن اختيار النصوص كمرتكزات لعرفة الإسلامب 9 الجتمعات الاإسلامية 
يغدو أكثر إثارة للنقاش»› وأشد حطراً عندما نتعصدى للمرحلة العاصرة 
للقرنين التاسع عشر والعشرين. وعلى الأحص للتاريخ المضطرم فيما بين 
عامي ۱۹٤١‏ - ۱۹۸۷ وقراءة هذه النصوص على العموم» تضلل أكثر 
ما تنير حول الرهانات الواقعية لاتطور الجاري» للقوى المتنافسةء 
لاطموحات الجماعيةء للتوجهات الفروضة في الجتمعات المذ كورة. 

وهنا إنما تكتسب الدراسات الإسلامية التطبيقية كامل معناهاء وتفرض 
نفسها كضرورة علمية. حين لايعود المشكلات التي لا مغر منها للقراءة 
الفيلو لو جية (الفقهية - اللغوية) مطروحة في الواقع» بالنسبة إلى النصوص 
المعاصرة» كما هي مطر و -حة باللسبة إلى نصوص العصور الوسطى. 
ارت موضوع «الشخص» لأوصح» مستعيناً شل غني غن خاصاء 
مناه والمواقفَ العرفيةء التي تتطلبها مقاربة الإسلام الذي يؤلف بين 
مكتسبات الدراسات الإسلامية الكلاسيكية ومقتضياتهاء وبين تساؤلات 
الدراسات الإسلامية التطبيقية وإجراءات تليلهاء ومقاصدها العملية. 
وتمهيداً لدراسة مثل هذا الموضوع اقتصر على هذه الأسعلة الثلاثة؟ 

١‏ - كيف تبرز مشكلة الشخص كحقيقة لايكن الالنفاف عليها في 
الحدمعات السلمة العاصرة؟ 


ا 


۲ ما الزاد النقافيء وما الموارد العلمية والتقافية التي يلكها الفكر 
الإسلامي» ليحمل إلى المشكلة المطروحة أجوبة جديدة. تحترم في آن واحد؛ 
تعاليم السّة الإيجابية وأوامر الخداثة التي لاسبيل إلى رذها؟ 

۴۳ - کیف نحدد موقع اواب «الإسلامي» عن مشكلة الشخص,» بين 
التصؤرات والواقف المشخصة التي يفرضها الفكر العلمى الحديث؟ 

إن السؤال المطروح على هذا النحوء يجبرنا على تطبيق النقد الجذري 
کأنه لا بد أن برتهن لزمن طويل»› مصير الشخص الإنساني. 

إن تعريف «ن. برديايف الغني»: «الشخص هو التناقض بين الفردي 
والمقڏس» بان الشكل واادة ہین اللامتنامي والتناهي» ہیں الحرية و القدر» 
( حمس الات گي الوجود. آوبييه. باریس عام ۲٦‏ صض۱۸۰) بُظهر 
أن مفهوم الشخص لاتمكن مقاريتهء إلا إذا كان فى وسعنا الاستعانة بعدة 
علوم: يأتي في أولها التاريخ الاجتماعي والقانوني» لأن النظام الاجتماعي 
والحقوق» هي التي مجعل هلا الشخص على هلا الحو دول یره ويأتي 
ول ذلك علم النفس› وعلم الاجتماع» والانترو بو لو جیا والفلسفة . وفي 
حالة التقاليد الدينية الكيرى - يأتي علم اللاهوت أيضاً. 

کان «لارسیل موس» الفضل منذ عام ۱۹۳۸ء في إنضاج مفهوم 
الشخص» إذ قدّمه على أنه «مقولة من مقولات العقل البشري». ويمكننا أن 
نقراً استطالات شائقة لهذا الببحثٹ الأول› في کتاب حدیث ل «م. کاریترز 
وس. کولانء و .لو کز) عتوانه: مقولة الشخص. الانترو بو لو جیا والقلسقة 
والتاريخ»(مطبوعات جامعة کامبردج عام .)۱۹۸٥‏ 

وفي الخط الفلسفي» استرعى المغهوم وا لموضوعٌ انتباه المفكرين المسيحيين. 
ويعطي بحث فإيفان غوبري» الموجز» فكرة واضحة عن ذلك في: كتابه 
«الشخص» (المطبوعات ال جامعية الفرنسية الطبعة الثالثة عام .)۱۹۷۰١‏ 
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إن مفهوم الشخص في ال جاتب الإسلامي» حاضر في عدد من تيارات 
الفكر الكلاسيكي. بيد أننا لا نستطيع أن نكتفي بالأطر الدينية والأخلاقية 
والقانونية والفلسفية التي خحلفها الفكر الإسلامي النظري. وينبغي الشروع 
بالتفكير النقدي» انطلاقا من الشروط الجديدة للتطور التاريخي 
للمجتمعات المسلمة منذ الخمسينات. 

في دراسة سابقةء أظهرت كيف ائتلف ضغط الترايد السكاني» 
وإدحال الاقتصاد الصناعي» وظهور الدولة المخسلطةء الغفلةء المنقصلة عن 
اجتمح مدز ء لا یل امعارضة لھ والتبحية المترايدة زاء التکنولو جیا 
الحديثة» والتأحر الغقافيء والانقطاعاتُ الأساوية مع الحقائق البيئيةء 
انلف ذلك كله يخير جذفريا شرو ط ظهور الشخص وتكونه. 

إن الثورات الزراعية التي أدحلت في كل مكان بحماسة إيديولوجية 
كبيرة» قد سلبت العالم - الفلاحي» أو حضارة الصحراء (عملية تحضير 
البدو الرحلء التي تقودها الدول المستقلّة بعدوانية مخربةء ولا سيما أن 
الفيين في الوزارات»ء كانوا يجهاون عالم البدو الر حل بأسره)» الأسسق 
البيغية والإقليمية والزراعية لا كان معمولا به مڌ لاف السنين» باسم 
العرض» قانون الشرف. فهذا القانون غيل به دائما -ليفظ النظام في كل 
مجموعة. إن استبطان منظومة من القيم تبلغ ذروتها في «الشرف» هو 
الذي يتيح لكل فردء أن يتسامى إلى المصاف الرفيعة الاخحذة في الرفعة 
(فاضل وأفضل)»ء وأن يتمتع بالسلطة الروحية الخاصة بالشخص: سلطة 
العقل على عقول أخحرى» وهي تفضي إلى قبول الوعي» القبول ال لحر بالقيم 
التي يجسدها و يطبقها الشيخ السيد الإمام» اللهدي» الواليء المرابطل الخ). 

قانون الشرف في الجتمعات التقليدية - وهي مجتمعات مثلفة في کل 
مکان الیوم - لیس مکتوباً؛ إنه بُعاش ویستبطنٌ بشکل مظهر أو زي 
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حارجي يحكم التصرفات الفردية وال جماعية؛ وهو ليس منقولاً بتعليم 
نظري» لکته پُستعاد بکل تعقدة الشحلي» الشعائري» الاجتماعيء الرمزي 
في الخحياة اليومية.ولدينا كثير من الأوصاف التي تتناول مجموعات شديدة 
التنوع والتباعد فى المكان. أذكر منها أعمال «بيير بورديو» للقبائل «المعنى 
العملي» (مطبوعات منتصف الليل»› باریس عام 1۸° cC‏ والكتاب 
ا لحديث لليلى أبو لوغود «العواطف البطنة»» الشرف والشعر في الجدمع 
البدوي (مطيوعات جامعة کالیفورنیا عام »)۱۹۸٦‏ و«جيرمين تيليون» 
الحرم والاقارب (مطبوعات سوي باریس عام .)۱۹٩٩‏ 

هذه الأمثلة القليلة تظهر أهمية المقاربة العراقية (الاتنولوجية» 
والإشكالية الاأنتروبولوجيةء لدراسة وضع الشخص في امجال الإسلامي. 
لاشك أن الإسلام أدخل تغيرات؛ إذ فرض دولة مركزية» وكتابة ولّدت 
في كل مكان منافسة مع المأثور الشفهي» وشريعة قادت إلى نزاعات مع 
الاعراف الحلية. لكن التوشع السوسيولوجي لادوات «تدجين» امجتمعات 
«المتوحشة» كان محدودا في كل مكان» بمقاومة النموذج الاجتماعي 
التاريخي الذي أدانه القرآن الكربم باسم «الجاهلية). وهو مصطلح استاًنف 
استعماله الناضلون المعاصرون مثل «سيد قطب» في مصرء ليدل به على 
اجحتمعات التي ضلت طريقها سحت سيطرة سلطات غير شرعية معادية 
اوسلام. 

إن الدراسات الإسلامية الكلاسيكية الحاضرة التي تعير انتباهها هذا 
العطى الحاسم بالنسبة إلى معرفة اجتمعات المسلمة» مجتمعات الامس 
واليوم؛ حين تفصل كليا بين استطلاعات فقه اللغة التاريخي وبين 
الأبحاث الخاصة بعلم حصائص الشعوب وعلم الأحلاق الانتروبولوجيا 
إما تنقطع إلى النصوص العلمية لتشيد إسلاماً مثالياً مطابقاً لإسلام 
التكلمين والفقهاء المسلمين أنفسهم. 
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لا تممكن ماهاة وضع الشخص ووظائفة اليوم كالأمس» دون البدء 
بسوسيولوجيا الشريعة الإسلامية: ففي اجتمع الواحد» كمصر والسعودية 
واندونيسيا وت ركيا.. الخ لايّطيى القانون الإسلامي تطبيقا متماثلا» على 
المجموعات أو الطبقات التي تتواجد في حير اجتماعي واحد. فالقانون 
البدوي والقانون البربري والقانون الكردي.. وكلها مرتبطة بمعارف 
محليةء قاومنت زمناً طويلاً إرادة الدولة المسلمة في إخحضاع قطاعات 
«العصيان»). 

إن درجات تغلغل اللغة والثقافة العربيتين تحكم أيضا نغاذج «الشخص» 
التي تطفو في كل وسط اجتماعي ثقافي. ففي منطقة القبائل الاأهلة 
بسكان الشمال ا جرائري» لم يستطع القانون الرسلامى»ء ولا اللغة العربيةء 
ولا الثقافة العربيةء أن تفرض نفسها قبل الاستقلال في عام .۱۹٦1۲‏ لقد 
اضطر الإسلام الذي انتشر على أيدي الرابطينء أن يستوعب ويکڙس 
قانون الشرف الحلى» والرصيد الرمزي المقاوم أشد المقاومة للمؤثرات 
الخارجية. ويیكن أن نقول مثل ذلك عن بربر المغرب أو ليبياء وعن 
مجموعات افريقية عذيدة. 

إن الدول القومية المنحدرة على الأغلب من حروب التحرير التي 
نشبت أثناء الخمسينات» تارب بشراسة الانقسامات العرقية ‏ النقافية 
والطائفية» التى تشكل في كل مكان عوائق في وجه الوحدة القوميةء أي 
في وجه الاستقرار وتعميم السلطة المركزية. وهذه الإرادية السياسية لا 
استثناء لها. وهي التي أرادت مع أتاتورك في العشرينات في تركياء أن 
تتخلص من الانقسامات» والتشئّت وا لخرافات والدين الشعبي والحر كات 
الصوفية. وبالاحتصار» من كل مايكؤن في اججتمع «الوحشي» الفعالية 
الاجتماعية لقانون الشرف» أي قوة الشخص الذي ترتّى على هذا القانون. 

تجدر الإشارة إلى أن هذا الصراع العاتي بين الجتمح «الوحشي»» 
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وانجتمع «المدجن»» بدا منذ عصر الرسول في مكة که والدیتء ولم يلق فقط 
تعبيره الإيديولوجي الثالي في القرآن الكريم» لكنه بقى أساساً وجوديا 
(أوتتولوجيا) يضفي التعالي على تعارض جوهره الانتروبولوجي. ونحن 
نعلم بأية حدّة عارض القرآن الكر 0 والفكر الإسلامي اللاحق»ء «ظلمات 
ا جاهلية» بنور الإسلام. وال جاهاية مرحلة من التاريخ لم ينزل فيها الوحي 
على الناس؛ أي العلم احق الذي يعلّمه الله كل مؤمن» لكي يضبط أعماله 
على منظور النجاة الأبدية. الإسلام هو تدفق هذا العلم الذي سيأحذ 
بأيدي المؤمتين لحو النجاة. 

ومصطلح الانتروبولوجيا الاجتماعية والتقافية: الجاهلية هي الجتمع 
العربي بقانون شرفه قبل الرسلام. ولقد جح اارسلام في فرض رصید 
«رمزي)» وأفق أحروي ا-حثفظ فيه ما بقيم قانون الشرف»› لکنها | کتسیت 
قدأسة ووجودية (أونتولوجيا) وتعالياً بخطاب الوحي. إن اجموعة الضثياة 
للمؤمنين الأوائل» تضطلع عبر عهد الان الذي قطعته على تفسهاء وعبر 
الجهاد حلف النبي ي بالإعلاء التاريخي «للشخص» المسلم» وبالتالي 
للمجتمع السلم ا إن عوذج تکوین الشخص في الإسلام وقدرته 
على حرف جميح ادود الثقافة» ومعاودته التي ١‏ تقهر في جمیع حالات 
الغليان الاجتماعي وال يديولوجي» وتو سعه الراهن في وجه تحدذی الحضارة 
الصناعية» إن ذلك يفشر بأربعة عوامل حاسمة: 


أ - الطابع المغجز والبنية الأسطورية للخطاب القرآني الكرم. 

ب . القوة الحاملة للشعائر الدينية والحرضة عليهاء وبهذه الشعائر تتحقق 
لكل مؤمن (شخص)» وللجماعةء المضامينْ الدلاليةء واندفاعات الرجاء 
الأحروي» التي أدخلها القرآن الكري ووسعها الخطاب الإسلامي. 

- إنشاء دولة مركزية واستمرارهاء وهي تضطلع بمسؤولية «الدين 
الحق» وتستمد منه بالقابل شرعیتها. 
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د تأسیس تخيّل سياسي ديني» أثناء المرحلة التأسيسية لاإسلام. وهو 
تخل يتمتّل تصورات «الدين الحق» للإسلام الأوليء ليتتج» في كل مكانء 
تأريخاً «إسلاميا» بُراد لهء أن يدرك على أنه تطبيق فوذج السلوك الفردي 
والجماعي الذي اذن به البي . ٠‏ 

لن نلځ با يكفي على دور التخيّل السياسي - الديني» الذي أقامته ما 
سمبتة جربة امديدةء وعلی کو ته المحكررة. فيفضل هذا التخيلء حدئت قي 
ايدان الإسلامي جميغ الأعمال التاريخية ذات الاتساع» وهذه الأ عمال 

بوسعنا أن نعيد كتابة كامل تاريخ الجعمعات التي قبلت نتموذج العمل 
هذاء مع إظهار التأثير المبادل والدائم بين التخيل السياسي الديني الذي 
يشترك فيه جميع امؤمنين» وبين العقل التحليلي التصرّرى المنطقي لدی 
المخقفين» الذين پحاولو ن إدحال اسك عقلاني» ي میدان استحوذدت 
الخطابات المنافسة الأ كثر تكيغاً مع مجموعة الرموز الحلية. 

وهکذا اُظهرت لیلی ابو لوغود. تعایش نوعین من الخطاب لدی «أولاد 

في الصحراء المصرية الغربية؛ أحدهما شخصي يعبر عن قيم حميمة» 
ومستعمل فقط في حلقات ضيقة (الشباب» الأقارب)» والأخحر عام جد 
القيم المشتر كة في له الجمو عة من الئاس. وهكذا يتکڙن الشخص» 
ويعجلى في مستويين منفصلين في طريقة التعبير ومكانه. لکنه دمج 
منظومتی القيم التي تحدّد هذه الجموعة ويّسندها. وعلى هذين الخطايين 
اصن بأو لاد على ۔ کما هو حاص بمجموعات عرقية تقافية حر ی» في 
المحير الذي يوصف إجمالا بأنه مسلم ۔ يوضع خحطابان آخحران أکثر 
عمومية: الخطاب الإسلامي الذي يعم الستةء كلها التاجمة عن جربة 
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امدينة» وهو حطاب استأنفته ونشرته الح ركاب الإسلامية الحاضرة على 
نحو واسع» منذ الثلاثينات» وعلى نحو أوسع منذ السبعينات. والخطاب 
الرسمي للدولة القوميةء التي تدشر القيم المدنية الزمنية للاقتصاد 
والمؤسسات السياسية المأحوذة من الغرب. 

كيف تتراتب وتتمفصل وتشنافى هذه الخطابات المتنافسة؟ إن دراسة 
«الشخص» بصفته بؤرة للحرية» حيث ججرى الاحتيارات والاستبعادات 
والتر كيبات› التي ستكون کل شخصية والتي قد تفرض علی مستوی 
الجمروعة الحليةء أو على مستوى الأمة أو الجماعة الؤمنة «الشخصية 
الزعيم» الإمام) إن مثل هذه الدراسة تعدو ضرورية» إذا سشعنا ان نستعید 
ٻناءِ الاليات الدقيقة التي تحکم في ذهاية الأ المصير الفردي وتطوؤر 
احتہمعات التاريخي. 

على ضوء هذه الملاحظات يكننا أن نؤلف زمرة من صور الشخصيات» 
زمرة تتيح لنا تفسير شروط ظهور «الرجال العظام» في كل مجتمع» وشروط 
إشعاعهم. أو على العكس»ء شروط استبعادهم وفشلهم. وفضلاً عن ذلك 
مكننا أن نتناول من جديد بمعونة المخل الإسلامي» إعداد تصؤر الشخصية 
الأساسية الذي طر حه و کاردنر» فما مضی› وأهمله علماء الأنتروبولوجيا. 
ولقد باشرت هذه الخطوة بهذا المعنى في بحثین؛ أحدهما کاس للغزالي» 
والاحر كرس لبزوغ الزعماء في العالم المسلم المعاصر. 

ما فلسفة الشخصية التي تضمرها وتفرضها شخصيات» مثل بورقيبة 
والحسن الثاني وناصر؟.. إنها شخصيات لها ثقلها فى تاريخ اجتمعات 
الحالية. 

ل يڪفي أن نصف القصورات العامةء وشروط الوصول إلى السساطة 
ومناهج الحكي ودرجة شعبية هؤلاء الزعماء. بل تحب معرفة التكؤن 
الثقافي والا-جتماعي هذه الشخصيات)› والاقتناعات إلحميمة التي 
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يو کدو نها بصفتهم فر ادا عاديين. إن المسافة بين القرد العادي»ء و اشخصية 
العامة يتر جم تعد قدذرة الشخص الفعاية على َ حلق القيم الت تنو 
اجتمع» وعلى سيد تلك القيمء كما يرجم فيها على العكس» ادرو 
والقيود التي يفر ضها اجتمح على مبادرات الشخص التحررية. 

وهتاك فغة أحرى من الأشخاص يختارون هله المرة من اجتمع المدني 
هذه الفغة سوف تتح استکمال انات البیحث» عن أولعك ا 
وتصحيحها وتعزیزها. إن الدولة الغاشمة» تلك القوة المغفلةء كلما کشت 
أو تجاهلت آفاق الأمل لدى اجتمع المدنيء ولدت في أعماقه على نحو 
أ كب شخصيات مضادة» وقادة أضداداء تيل احتجاجاتهم واعتراضاتهم 
واقتراحاتهم إلى فلسفة أخرى للاشخص. من هؤلاء الشيخ الضرير «عيد 
إلحميد کو إمام جام وين ا-ياة» في القاهرة» حیتث آلقی مواعظ 
اثارت اللحماسة الشعبية حارج مصر (انتشار واسح جداً للأشرطة المسجلة 

في العالم العربي). و«عبد السلام فرج» مؤلف «الفريضة الغاثبة»» ومنظر 
ا ا-جهاد التي إاغثالت السادات في ۱٩۱‏ ول-حسن الترابي» رئيس 
الإ خحران الملسلمين د فى السودان. 9 «أبو الأعلى الودودی» إمام المسلمين 
البا كستانيين» ولک“ تعالیمه باوزت حدود العالم الرإسلامي. وعلي 
الشاريعاتي الذي أسهم في تحريض حركة الثورة الإيرانية. وشكري 
مصطفی باعث ا في «التفكير والهجرة». وراشد غنوشي أحد قادة 
حر كة الاتجاه لاسلای ي في تونس... ويمكن أن نمد إلى مالانهاية لائحة 
حر کات امسار ضة والعمل العتيف»› الذين تذکر أسماؤهم ببرنامج طموح 
للعودة إلى «الرسلام ا لحقیقی» (مثل اهاد الرسلامي» و-حزب الله 
والعدالة الإسلاميةء وشباب میحمك.. الخ). 


ولان هذه الحر کات تلقی دعماً شعبياً و اسعاً جداأء فان حطاباتهم تعبّر 
على نحو وافي» عن الانتظارات ال خائبةء وعن مشاعر الإحباط والاضطهاد 
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والقلقء وعن الحاجة إلى الأمل لدی الشبيبة التی ولدت بعد عام .٠۹٥۰‏ 
لقد ولد هو لاء الشباب و ترعرعوا في مناخ -حرب التحریں في اة فرح 
الأمة الناهضة؛ م إنهم عرقوا حيية الأمل بعد هزية عام ۱۹٦1۷‏ وبعد 
تأحر الأمة العربية العظيمة التى مجدها عبد التاصرء وتدمير الحريات» 
ونفي حقوفق الإأنسان» والمطامع الامبر ىة والتطور الخال من النظام 
الفاقد فعاليتهء والمدمر في اغالب ا التقليدية» والبطالةء والتجمح 
السكاني في مدن والاقتسام غير المتساوىي لذمواردء والتبذیں والقساد.. 
إن التقدم الذي تحقق في الصحة العامة»ء وفي التعليم امجاني Þ)‏ في 
التربية)»وفي الضمان والنقل والراحة اريت ا يکن ان يحص الدمار 
الذي صاب الإإنسان» پسیب تدمیر البنى | لبيگةء و الاجتماعية 9 ال ر أعية» 
(منظومات القرابةء قواعد الإشراف على ا الأمرال اطاط المتعلقة 
بالزواج). وهذه البنى كانت ترتكز عليهاء جميم قيم الأسلاف التي 
أكدها الإسلام وأضفى عليها القداسة. 


بين القادة في الساطة - مح الفتيين الذين يحيطون بهم - وبين القادة 
الأضداد الذين يطمعون في السلطة. بين الثقافة الرسميةء وبين الثقافة 
المضادة للحركات العارض هناك عالم المعقفين الذين تأثروا تأترا ما 
باحداثة له وعالم العلماء الذين يحاولون الحفاظ على استثارهم من -حیٹث 
هم الردار و ن الذين يديرون القيم الدينية. إن هاتين الفغتين الا جتماعيتينء 
لان دوراً لا يجوز إهماله» في تحديد شروط تكون الشخص وتحقيقه أو 
استلابه. وهذا الدور يظهرء عندما يدرس التجهيز العقلي ف فى الفكر 
الإسلامي المعاص وآفاق هذا الفكر. لتعذكر منذ الأن: ا العلماء 
والخقفين يدساقون في الأغلب» إلى تبعية الدولة مأجورین منها؛ فټِکرهون 
من ٹم على ازوم الحفظ» إن م یکن على ۽ الالترام الصريح ندمة 
ايديو لو جية التبرير الشرعي.۔ و-حينذ تلغی تماما الوظيفة النقدية - رقابة 
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العلماء التقليديين اللاهوتية والأحلاقية» ويؤثر النقفون الذين فتنهم 
استقلالٌ أمثالهم من الغربيين» المنفى أو الرقابةً الذاتيةء أو الببحث عن 
الاعتراف الرسمي» الذي تسؤغه الضرورة التي يجدها الجتمع» ابتغاء 
الرجوع إلى سلطة «علمية». وفي امرحلة الزمنية التي تمد من الاستقلال 
إلى أيامنا. لم يسمح أي مجتمع مسلم» بالتفتح والتظاهر والعمل الصل» 
لجموعة من الغقفين المستقلين» والنقاد المؤترين» إلى حد تمثيل هيغة الساطة 
الرو-حية التي لاب منها لتفتح الشخص. و«بدين المحنى»» يغدو الشخص 
ضميراً واعيأ» يجبر نفسه على التواصل مع ضماثر واعية أحرى» تيل معا 
إلى سلطة الحقائق اللزمة. بيد أن من الصعب العثور على هذا النموذج 
للمثقف» والفنانء والقائدي الذي يؤكد ويحمي ويعين نزوع الشخص» إلى 
أن يظل المركز والمطمح الاخير لكل فلسفة. 

لاشك أن من الخطر ومن قبيل الاتفاق» التوقيع على بيان ضد هذا 
القرارء أو ذاك التوبجه السياسي للحكومة. لقد رأينا مثقفين يسجنون لأنهم 
أرادوا الدفاع عن حقوق الإنسان. في بلاد شكل فيها هذا الدفاع جوهر 
النضال من أجل التحرر الوطنى. لكنه فيما وراء هذا التفسير السياسي»› 
جب أيضاً أن نأحذ بعين الاعتبارء ظاهرة قطيعة خحطيرة في داحل الوعي 
الإسلامي. وسنعود إلى ذلك. ولنحتفظ على سبيل الذكرى»ء بالشيء 
لتالى: وهو أن المقاصد الروحية والأحلاقية المميزة للوعي الإسلامي» هي 
علاقته بمطلق الله؛ الذي يعاش في التكرار الشعائري الذي تفرضه الواجبات 
الشرعية» في التفكر في كلام الله» وتأمل عمله في الكون وفي الخلوقات» 
والطاعة الفرحة للشرع» وقصر العقل على دور العبد العاصي» والرفض 
الجذري للشرك الذي يضفي النسبية على الله وينهي البحث عن المطلق. 

ما الذي بقي من هذه المقاصد الروحية والأحلاقية» في الوعي الموقوف 
على المنافسات الشرسة للاستيلاء على السلطات رالسياسية والاقتصادية 
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والقافية)» أو في سلوك الطبقات الوسطى العلهَفة للصعود الاجتماعي» أو 
في تخل امجاهدين من أجل إقامة نظام إسلامي «صحيح»؟ وهل هناك 
سلاطة دينية مر -جحية) يستطيع فيها الشخص أن يستقي ويختبر صحة القيم 
ومداهاء القيم التي ستکو نه و ستقر ضبه على هذا الأساس في الجتمع؟ 


للإجابة عن هذا السؤال» سوف نطرح أولاً سؤالاً آحر: هل يلك 
الفكر الإسلامي اليوم الوسائل الفكرية والثقافيةء والحريات والاأطر 
الاجتماعية اللازمةء لتحريك فلسفة حديثة عن «الشخص؟ 

طالما جرى الكلام على التخلف الاقتصادي والاجتماعي في 
مجتمعات العالم الثالث» دون أن يولى الاهتمام ذاته للتأحر الثقافي الذي 
زاده زيادة مأساوية» فرص نماذج غربية لكل ما يتعلق بالحداثة المادية. 
وتعاني جميع الجتمعات المسلمة اليوم» نتائج ذلك التباين بين الطلب 
المطلى العنان الذي تغذيه حضارة الاستهلاك وبين رفض الحداثة الفكرية 
والثقافيةء بل وقمعها. إن ال جامعات امبنية حديثاً في عدد من البلدان ولا 
سيما البلدان الغنبة بالعملة الأجنبية مثل السعودية والجزائر - تقدم مثلا 
أخاذاً على الطلاقء بين مقعضيات الحضارة” المادية الهندسة المعمارية 
الإراديتء الخابر المجهزة تجهيراً حسناً للعلوم «المضبوطة)» انفتاح على 
التكنولوجيا وعالم الإنتاج الصناعي - وبين الحذر إزاء علوم الرنسان 
والجتمع. أما الإسلام بصفته دين فيظل مقصوراً على كليات اللاهوت» 
وعلى الجامعات التقليديةء كالأزهر والزيتونة والقرويين. وتعلن هاتان 
الجامعتان منذ زمن طويل»› عن نة التحديث. ولكنهما تظلان الحارستين» 
والموطنين لاستعادة أو (إعادة إنتاج) «الدين الحق الإسلامي». ومنهما 
يستقي باعثوا المحركات الإسلامية الذين ذكروا سابقا. بل إن استخدام 
عبارة «فكر إسلامى» غدا إشكالياء لفرط ما يفرض الخطاب الإسلامي 
المشترك ذو ا-جوهر الإيديولوجي والتمجيدي» صيخه ومساماته ومراجعه و 
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فوضاه الدلاليةء حتى بين العلماء القفين» الذين بُفترض أن پستأنفوا 
الوظيفة النقدية والتفكير الخلاقء الذي ضرب له مثلا غنيا المقكرون 
الكلاسيكيون. وأن يدافعرا عن تلك الوظيفة وهذا التفكيرء وأن يحموهما 
فکر یسعی جهده لان کون جدیرا. في الوقت سمه _ بصفة «(سلامي»» 
جهود موجودة) لکنها فعل أشخاص منعزلین أو مشتتین ي الغرب» 
ويجهلهم أو يتجاهلهم أو ينازعهم بعنف الاس داحل بلادهم. 

ومن تنازل إلى تنازل» ومن حضوع تكتيكي إلى استبطان «القيم» التي 
نقلها التخيل المشترك بلغ الأمر باماقفين الذين تأثروا بالحداثة النقديةء أن 
حلطوا بدورهم» بین ضرورات البناء القومي ت وذلك يستتیح التراماً 
ايديولوجيا - وبين أولية الجهد العقلي» والثقافي» والروحي» الخالص 
لتحريك حق العقل في الحرية» وحماية ذلك الحق ونمارسته. في هذا 
التفريق الأساس تكمن بالفعل» فرص تأكيد الشخص وانتشاره. 

نلاس هنا صمو به مر كزية لعلوم الإنسان واجتمع؛ فاليا -حث» حرصا 
منه على الموضوعية» يحرم نفسه التدخحل کشخص یعتمد مصیره على کل 
فعل معرفي. وعندما يكون موضو ع الدراسة الان الديني» قلما يجد هذا 
اليا۔حث الوقع الملائي بين الوقف الناصر والقحليل الخترل. ن مناخ 
الدراسة العلمية لعدد كبير من المشكلات الدقيقة. 

ماذا سيحل بالوضع الواقعي للشخص» عندما يكون حقّ التفكير 
والتعبير والنشر وبيع اخطوطات من كل نوع وشراؤهاء مراقبا رقابة دقيقة 
من قبل وزارة الرعلام أو الإارشاد القومي؟ إن عبارة «حى العقل في 
الحقيقة» قد تبدو طانة أو سخيفة لدى الغربي» الذي تعرّد التمتّع بجميء 
الحريات في امجال العقلي واللقافي. إن النضال من أجل «حق العقل في 
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الحقيقة» بالدسبة إلى المسلمء قد حاضه المسلم داحل اللحظيرة'“ العقائدية. 
وأنا أذكر في هذا الصدد» بمعركة الفلاسفة من أجل تخفيف سلطان 
الفقهاء التكلمين على ممأارسة العقل. ونحن نعلم کیف انتھی «والدين 
الحى)» بأستبعاد العلوم العقاانية التي وصفت بأنها دلحيلة. 

إن الإيديولوجية القومية من جهةء والمطالبة بالعودة إلى إسلام أسطوري 
من جهة ثانيةء يمارسان اليوم على العقلء الضغط نفسه»ء الذي مارسته عليه 

في العصر الوسيط الساطة العقائدية الدينية. إن الفكر الذي يُدعى فکرا 
اا لم يفكر قط حتى الآن» بالوظيفة الإيديو لوجية للخطاب الديني. 
وهكذا فالغطابات التفدعة من القران الكري» تعد -حفيقية بسو يه وأحدة» 
على شرط أن يضمنها علماء الدين المؤسسون للمدارس» أو العلماء الذين 
كرسهم إجماع المؤمنين كسلطة روحية. 

إن الشخص الذي تكؤن داحل هذه الحظيرة العقائديةء لا يكن أن 
یفکر في مشكلة الإيديولوجية. بل إنه يقبل بنصض مثل «الفريضة الغائية» 
الذي ستسائله» على أنه نص حقيقي کليا. ولنحتفظ قبل ذلك مبداً قراب 
التالي نقوز ل: إن هناك انحرافاً إيديولوجيا في إطار الفكر الإسلاميء كلما 
سیل للف الذي ٣ر‏ نهسه دی ر الأمانت لارسة ا جماعة أو 
اک 

وعندما أطالب بوجود حطاب قرآني منفتح معرفياء فإني لا أدلف 
بدوري» إلى الحظيرة العقائدية التي أشرتٌ قبل هنيهة إلى مخاطرها. إني 
أنظر إلى القرآن الكري على أنه فضاء لغوي» تعمل فيه عدة نماذج من 
اللخطابات (النبوية والتشريعية والقصصية والحكمية. ..) تعمل في وقت 
واحد وتنصالب. إن التحليل اللغوي الخالص والسيميائي (انظر قراءاتي 
١‏ الحظيرة العقائدية أو الانغلاق العقائدي. المترجم. 
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للقرآن)» تتيح إبراز وجود بنية أسطورية مركزية» تستخدم الرمز 
والاستعارة ة« ا جميع البلاغات القرانيةء إ[مکانات من الدلالات) لاتنی 
تتحقّق في أوضاع وجوديّة متكررة. 

إن التعارض بين الانغلاق ق والانفتاح» الذي ادخاه ها هناء لیس عملا نظرياً 
ولا إيانياً. ويمكن التحفّق منه لغوياً وتاريخيأًء بكشف النقاب عن التفاعل 
المستمر بين «اللغة ‏ والتاريخ - والفكر». ثلائة مصادر لإنتاج المعلى. وقراءة 
القران الكريم» تجبرنا على ربط هذه المصادر التي يكتشفها الاحتصاصيون 
عادة» کل منها على حدة» (علماء اللغة والمؤرخحون والفلاسفة). 

لكن لتر - وقد ترودنا بهذه الإشارات - ماذا يكن أن تعلّمنا «الفريضة 
الغاثبة» بصدد عمل الفكر الإسلامي» والشخص الذي يستقي منها 
مبادىء الفكر والحياة. 

لقد الحترت هذا النص لأسبابت عديدة۔ وفي لام الأرلء لأنه یط رح 
مشكلة الشخص من وجهة نظر الإسلام إجاهد الحالي. النص في الواقع 
من عمل محمد عبد السلام فرج الذي أعدم مع قتلة السادات في ۱٣‏ 
نیسان عام ۲ ١‏ . و«الفريضة الغائبة» التي يريد المؤلف فرضهاء كشرط 
ول لإقامة حكومة إسلامية في مصر وخارج مصرء هي الجهاد: الكفاح 
السلح ضد الكقّارء ليضمن التطبيق التام الداء باد تساهل للشريبة لر 
وال لحجة ار كزية» هي تبريڙ لقتل كل شخص يفرض مثل الرئيس السادات» 
زظلاماً مخالفاً للشريعة المنرلة. 

وثانياً: إن هذا النص يقدّمه على نحو واسع بحت» دارسوا الإسلامء 
ليعرفوا برؤية العالم لدى الراديكالية الإسلامية. وفضلا عن شروحات 
«ج. کیبیل» فی النیی وفرعون (باریس عام ۱۹۸٤‏ ص۹٥۲۰‏ - ۲۱۲)) فقد 
قدم «(جانسن) ترجمة انكليزية للنص» و مهد له بتقدي يڙ کد المترجم فيه 
أن ليس من شخص يقرا نض «الفريضة الغائبة»» إلا ويتأثر بتماسكه وقرّة 
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منطقة (ص۱۷١).‏ لكنه لايحدّد نوع التماسك والمنطق المستخدمين للتار 
في القارىءء ولم يذكر شيعا عن المنظومة المعرفية التي تحكم عمل 
الخطاب» وتتيح له هذا القبول الواسع لدى الجمهور المسلم. ولا بد من 
التوضيح: أن الانطباع الذي يتركه التص في القارىء الغربي» هو على 
نقيض الحماسة «المقدسة» التي يثيرها لدى القارىء المستمع المسلم؛ في 
الحالة الاو ى يصاب القارىء بالقلق ويالغع أمام منطق «الإبمان»» الذي 
يستهين بالشخص الونساني كما تفهمه في الغرب» دولة القانون التي 
تفرض احترامها على الجميع. وفي الحالة الثانيةء جرح الإيان أمام 
«الطغاة»» الذين يحلون قوانينهم التعشفية محل حكم الله. يلاحظ 
الدارسون الغرييون اوسلام» هذا الفرق في التلقي. فيحفرون حفرة بين 
الرؤية الغربية للشخص الإنساني» والرؤية المرعبة لاإسلام الاصولي. 
ويعرزون بذلك الاقتناع» بأن الغرب ينبغي أن يكون مستعدًاً عند الاقتضاء 
لاسحتو اء عنف السلا إلحاهد. 

إن القيام بتفكير جذري لتجاوز هذا الإنقسام الثنائي» ذي الجوهر 
اللاهوتي» والميتافيز دة والتقريظي» والٳيديولوجي» (بسب تشدیداث 
الؤلفين على شتى الرهانات لمل هذه الدراسة المقارنةم» هي السب الثالت 
الذى حفزني بدوري على قراءة بيان قتلة السادات. 

أن نعود إلى مصادر التص» ولا إلى الشروط السياسية والاجتماعية 
اظهو ره ول لی الفعالية النفة لاعتراضاته ووعوده وتأکیداته. فذلكف 
کله قد حدده «جانسن) بوضوح. يقي علينا أن نقؤم وضع النص من 
وجهة نظر النقد العلومي (الابيستيمو و جي)» لا مذهجحه و إشکالاته فط 
ونما بصورة أكثر جوهرية» منظومته العرفية التي بني عليها «نماشكه 
ومنطقه». هذا العمل يجب ان يم على مرحلتین؛ آولا بقواعد النقد الذي 
مارسه الفكر الإسلامي الكلاسيكي» ومبادىء هذا النقد. وثانياً بقواعد 
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الإسلامی ال لتقد الحدیٹ ف فنحن مجه في ال کت العامة للع ê‏ و بره 
على إصدار حکمه على الشخص الإنساني» ۰ انطا<قا من مفترضصات 
الان «إجان الدين اق»»› أو مفتر ضات إحدى اأفلسفات ار ب لبةه. بل 
صمن منظور زهد معمم للقيمة. 

قراءة كاية النص» تتطلب كتاباً اكير من كتاب «جانسن». وأنا رجو 
القارىء أن يؤثر العودة إلى النص العربي» بسب منظومة تعدّد الدلالة 
داحل دائرة المنطق الإسلامية. وهاكم على سبيل الإشارة» العناوين الرثيسة 
للفقرات الموحيةء بالإرشاد الإيديولوجي مجموع «الفريضة الغائبة». 

١‏ - مقاربات الإسلام: جملة أحاديث عن الدولة الإسلامية وإعادة 
إلنلافة. 

الرد على الذين يخامرهم اليأس. 

٤‏ - القائد الذي يحكم بقوائين غير الشريعة المنزلة. 

0 - حکام الرسلام اليوم هم في حالة الردذة. 

- مقارنة بن المغرل وحکام اليوم. 

¥ - مجموعات فتاوی ابن تبمثة) زافة للأزمدة اللحاضرة. 

۸ - كيف تصف بحسب الشريعة اجنود المسلمين الذين برفضون 
اتدمة في جيش جيش المغول؟ 

٩‏ - وضع u‏ ك المغول (ببحسب ابن تيمية). 

۱١‏ وضع الذي يتعامل مح المغول ضد المسلمين. 


o۲ 


۲ - جمعيات اليد والإحسان. 

۳ - الطاعة» التربيةء كثرة الكتب الصاللة. 

٤‏ - تشکیل حزب سياسي. 

٥‏ _ بذل الجهد لبلوغ المراكز (الاجتماعية) العالية. 

١١‏ - دعاية غير عنيفة فقط. 

۷ - الهجرة. 

۸ - الانقطاع إلى البحث عن العرفة. 

۹ _ لاذا تختلف الأمة عن سائر الجماعات الأخحرى» فيما يتصل 
بالجهاد في سبيل الله؟ (لأن الله قد مرها بالجهاد القّس). 

٠١‏ _ التمرد على الحا کم. 

۲١‏ - العدو القريب والعدو البعيد. 

۲ _ الرد على الذين يۇ كدون أن الجهاد دفاعي فقط. 

۴۳ _ آية السيف ٩‏ - ه٥.‏ سورة البقرة. 

١‏ - مجتمع مكة ومجتمع المدينة. 

٠‏ _ القتال اليوم واجبٌ على جميع المسلمين. 

- وجوه الجهاد ليست جملا معتالية: جهاد النفس» جهاد إبليس» 
جهاد المشر كين والمنافقين. 

۷ _ الخوف من الإخفاق. 

۸ _ القيادة في القعال. 

۹ _ بمين الولاء للقتال حتى الموت. 

٠‏ _ الحث على الجهاد في سبيل الله. 
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- العقاب لن تخلف عن الجهاد. 
۲ _ الصعوبات الشرعية ودحضها. 
٢‏ _ التنظيمات الأحلاقية والفقهية للجهاد. 


إن قراءة هذه العتاوين وحدهاء تتيح العثور على معالم «البرهنة) 
البسيطة والكافيةء لتعيعة جميع المسلمين الذين «خامرهم اليأس»» أي 
جميع الذين تركوا امساب النضال القومي» والدولة القائدة» والنمو 
الاقتصادي الذي يغذيه ويسنده الغرب» والاجتثاث الاجتماعي الثقافي» 
والإفقار والتهميش.. إن تلك اللايين من الرجال والنساي الذين هم 
مواطنون بالقوة» والذين يفتح لهم الدين إمكان أن يصبحوا أشخاصاً على 
صورة الله» يجدون أنفسهم في الواقع» محرومين من الحقوق الأولية (حق 
العمل والسكن والإعلام والتربية والمشاركة السياسية) ومن إطار التعبير 
الديني الوافي بالغرض. وذلك وضع لا بُختفر» وييطل الوعد الإلهي» ويلغي 
عمل الرسول»ء ويفرض بالتالي» العودة إلى القعال کي سبیل الله. ولنفهم 
من ذلك: البقاء في الميثاق الذي عقد بين الله ومخلوقاته. وهكذا قرا 
التطو ر السياسي» بوساطة نموذج «المدينة» الاجتماعي - الديني. ويستدعي 
حلا مثا للحل الذي استخدمه النبن عي ضد الكفا الذي حقّقه ابن 
تيمية مرة أحرى في سورية ضد المغول. 

هذا ا لحل قد حدّده الله بجلاء وفرضه في آية السيف. ويجدر بنا أن 
نقراً الفقرة المتعلقة بهذه الآيةء التي كرست لها أنا نفسي تحليلا طويلا؛ 
«علوم الإنسان والجتمع المطبقة على دراسة الإسلام»» في «العلوم 
الاجتماعية فى ال لجزائر» (ا-جزائر عام .)۱۹۸١‏ إن معظم مفشري القران 
الكرم» قالوا شيا عن إحدى الآيات التي تسى «آية السیف» .)١ - ٩(‏ 
وده ھی الاية: 


فإف انسلخ الأشهر اخرم فاقوا المشركين حيث وجداوهم وخذوهم 
واحصروهم واقعدوا لهم كل مرصد فإن تابوا وأقاموا الصلاة وآتوا الزكاة 
فخلوا سبيلهم إن الله غفور رحيم). 

علق المفشر اين كشر في تفسيره لهذه الآية: قال الضخاك بن مزاحم: 
إنه يلغي كل عهد بين النبي عليه الصلاة والسلام» وكل كافر. كما يلغي 
كل عقد وكل اتفاق. وقال العوقي بصدد هذه الاية محتجًا بابن عباس: 
لم يبق من عقد ولا میاق حماية بُعترف به لكافر منذ أن نزل هذا الحل 
من الالترام للبت في عهد). 

ويقول المفسر الكلبى: إن إلعاء الأمر بمسالة الكفارء والغفران 
له»والتعرض السابي لهم واحتمال إهاناتهم» وقد سبق هنا الأمر 
بقتالهم. ومن شأن ذلك أن يجعل تكرار إلغاء الأمرء بمسالمة الكفار في 
كل مقطع من القرآن الكري» أمراً زائداً عن اللزوم. إن الأمر مسا متهم قد 
أعطي في ١ ٤‏ آية» مورّعة في ٠٤‏ سورة. وكل ذلك قد نسخ بالايتين 
(ه من سورة التوية) و(١٠٠۲‏ من سورة البقرة) (كتب عليكم القتال). 

ويستمر النص في استشهاده بالتقات الذين تعترف بهم السسنة 
«القو جمة). 

کنت قد شرعت بتعر يف لهذه المنظومة» في دراستي «الرسلام في 
التاريخ» (مغرب - مشرق). ويكفي أن أضيف هنا بعض الإيضاحات» 
انطلاقا من «البيان» الداعي إلى «اجهاد». 

ينبغي أن نتذ كر مادة الاستشهاد: القرآن الكري» والحديث» وتعاليم 
المؤلفين - مثل ابن تيمية الملقب ب«شيخ الإسلام)» و«ابن كثير» وهر 
حجة حنبلية أحرى - وهي تحتل القسم الا كبر من البيان. ويحاول 
المسلمون الذين الوا هذه النصوصس الكلاسيكية» وهم یر جحو ل إليها 
مباشرة» أن يقللوا من أهمية البيان» مستخدمين الحكم «المسيق الحديث» 


٥د‏ إ 


ضبدٌ الاستشهاد. وبالفعل. إن قوة نطاب الإسلامي المقنعة والمعيعة هي 
أشد فعالية» كلما عَية إلى النصوص المقدسةء أو التي إإضفى عليها 
القداسة إجماع المؤمنين (كما هي الحال مع ابن تيمية). فأطلقت على 
الحالة الراهنةء وكيفت مع الاوضاع الاجتماعية والسياسية التى يعيشها 
العدد الأكبر. يكن للاستشهاد أن يناقشءداخل الفكر الإسلامي» من 
حيث ملاءمته الدلاليةء ومن حيث علاقته بالسياق» وبالشريعة اللاهو تية 
في الاستعانة بالقرآن والحديث. هناك أيضاً تنؤع المدارس والمناهج 
التفسيرية» التي كانت تقود في الحقبة الكلاسيكيةء إلى استخدامات 
مختلفة للاستشهاد. وتجدر الإشارة بهذا الصدى إلى أن الإجماع 
السياسى الذي تحقق بين ا حر كات الرسلامية منذ السبعينات» يتجه إلى 
أن ينسي الرهانات اللاهوتية» والنقاشات في أعمال المؤرحين. وهي 
نقاشات كانت ثعد حاسمة لدى المفكرين الكلاسيكيين. هناك إذن 
تقال علومي (ابيستيمولوجي) داحل المنظومة المعرفية الخاصة بالفكر 
الإسلامي؛ إن مبداأ العودة إلى النصوص المؤسسةء قد حوفظ عليه» بل 
ازداد الامر تصابا. لحن المعالجة الدلالية والاستدلالية للنصوص» خحاضعة 
حضوعا تاماً لغاية ايديولوجية» تستبعد جميع الإجراءات العلمية (النحى 
علم الدلالةء البلاغةء التاريخ» علم الكلام» بل والفلسفة) التي ينبغي أن 
يتقنها كل عالم من علماء الشريعة. 


في هذا المنظورء يفقد مفهوم مؤلف النص كل دلالتهء كل ملاءمته. 
ولیس محمد عيد السلام فرج سوی صدى لصوت جماعي. لتخیل 
اجتماعي» يترصد جميع العاني الإضافية للكلمات» جميع الأصداء 
السياسية الاجتماعيةء جميع انتفاضات الأمل التي تدخلها النصوص 
اجمّحة في البيان. إن الاف الواعظ في الجوامعم» والخطب العامة 
والقالات» واسحاضرات»› وللؤلفات» تنقل وتدشر على نحو عریض 


٥٦ 


الشحنات الانفعالية ذاتهاء بالاستشهادات ذاتهاء وبالمفردات ذاتهاء فتفعل 
فعلها الأكثر نجوعأء ما لو کڙر استعمالها بصورة شعائرية. مثل نهر غزيرء 
يجمع فى طريقه العناصر الأكثر تنوعاً. إن السنة الإسلامية الغنية؛ سئة 
الاحتجاج باسم المطلق الذي أتزله الله تدعی لعب لدور الثوري نفسه»ء 
بان ظهورها الاول في مكة والمدينة. لقد كان الجهاد في الواقع» هو رد 
النبي ميل عسكريا» على التهديد بالإبادة الذي أطلقه المش ركون والكفار 

(وهما التسميتان السجاليتان اللتان وضعهما القرآن الكري لفعتين دينيتين 
ووصمهما إلى الأبد) على الؤمنين (وهم في الواقع» مجموعة الأقلية 
اللسلمة التي کانت في طور الطفرّ كقوة اجتماعية وسياسية وثقافية 
جديدة). وهاجم القران الكري الأعراب» الذين كانوا في ريبة من آمر 
الإسلام (فلم يتضامنوا مع القضية الجديدة)» والذين رفضوا المشا ركة في 
الجهاد بالحدّة تفسهاء وا الروحي تفسه» الموجودين في الصوت 
الجماعي الذي عبر عنه البيان. 

وهكذا فإن تجربة «المدينة»» أدحلت نموذجاً جديداً فى العمل التاريخي» 
ہو ساطة نحطاب» مزج الاندفاعة الروحية بضرورة الصراع السياسي» فيقوم 
بوظيفة «القصة المسسة» بالنسبة إلى الجماعة المؤمنة. 

يمكننا أن نستخلص السمات التاليةء من المنظومة المعرفية الكامنة في 
البيان كله وفي النص اجماعي الذي هو فقرة منه: 

١‏ کل شيءِ پجری دالحل الحظير ة العقائدية الحدودة بحدود المدونة 
القرآنيةء والتوشعات الدلالية والشرعية ‏ اللاهوتيةء كما اصطفتها 
وكرستها ونقلتها السنة القوية. 

۲ - يت ركز الانتباه على الأمر الإلهى» وواجب كل مؤمن في أن يطيعه. 

۴ الأفضلية والأوليةء للقاعدة التي تحدد السلوك العملي في مجتمم 
الأؤمنين»› وهما تقودان إلى إلغاء معة ة وأربع ڪشر ة ية مثل مح ذلك تعليما 
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من الله امتد على عدة سنوات من الرسالة. وبتعبير أخحر: كانت الغلبة )ا 
هو شرعي على ما هو لاهوتي. 

4 _ إن مسألة اللسخ الأساسية» قد قضى فيها الثقات قضاء نهائيا 
كسته الستة (الواقع أن هناك نقاشاً حول المبداً والكيفيات بين العلماء 
الكلاسيكيين). 

© _ إن المشر كين والكفار والمؤمنين» م پعو دوا تُعتبرون کمجموعات 
اجتماعية متنافسة. وما کاوضاع لاهوتية - شرعية» تخضح للأحکام 
الشرعية نفسها في أشد السياقات التاريخية اخحتلافا. 

- إن الحرادث التاريخيةء والاجتماعية الأوليةء التي كانت الباعث 
علی تزول الآیتین ٩(‏ - ) و(۲ )۲٠١-‏ اللتين مر ذكرهما تصخد وتضفى 
عليها القداسة بفضل إطار الدولة العام الذي أنشأته ظاهرة التتزيل. 

۷ _ إن الفقات الذين كؤستهم السنةء يشار كون في ظاهرة التنزيل 
شرعياً. ومن مستوى هذه المشاركةء إن إعلامهم لا يخضع للنقاش› 
وتأويلاتهم معصومة. وهم يشكلون المعالم العقائديةء التي تضمن السير 
«المنطقى»» والمتماسك» لالخططلاب الرسلامي المشترك. 

إن هذه السمات السبعة التى استخلصناهاء هي مسلّمات تشكل 
اليكل «الابيستيمى» لكل الخطاب الإسلامي» كما يعمل عمله منذ أن 
جمع القرآن الكرم في مدؤنة رسمية مغلقة (هي المصحف)» من البلاغات 
المنزلةء والمقروءة على هذا الأساس» من العلماء الثقات المعتمدين. إن 
التوشى» لا بل الانفجار الدلاليء للبلاغات المنزلة لا حدّ لهما. وهما 
يتكرران كما يشهد بذلك «البيان». لكن استراتيجيات القراءة «القوية»»› 
ولدت حظائر عقائدية متفاوتة الضيق» بحسب الطلبات المعرفية 
(القلاسفة: المتكلمونء المعصوفون)» أو الإيديولوجية (الفقهايء 
امجاهدون)» الموجهة إلى القرآن الكريم في مجموعه. 


0A۸ 


داحل الحظيرة العقائديةء التي نمدم على أنها الفسحة الحقيقية للدين 
الحقء الفسحة الوحيدة التي لا بدیل لھاء إنما يتكؤن ویؤ کد ذاته» الشخصض 
«المسلم». بين أيدينا ها هنا - فى الوقت نفسه - كل فسحة «ما يكن 
التفكير فيه) والڏذي يشير ضمناً 3 قسسحة «مالا يكن التفكير فیه). وهی 
فسحة لايكن للشخص أن ببلغهاء إلا إذا حرق حدود الحظيرة العقائدية. 


إن الاستشهادات الطويلة بابن تيمية في «لبيان»» تؤ کد جميع 
السمات المميرةء للمنظومة المعرفية الإسلامية. فالبيان يستخدم -حجة من 
القرن الرابح عشرء للعودة إلى تجربة «المدينة». وللتأ كيد فی الوقت نفسه» 
على صحة الاحتجاج الإسلامي الخترق للتاريخ - والذي ما يزال يقي 
بالغرض في القرن العشرين .. وهو احتجاج على فوضى الدولة الغاشمة 
التي پحکہ یا الكفار: «السادات» إلشاهء یمور لنك». و كلهم کسید 
لفرعو ن للقائد الظالم الذي يحل القوانين المدئسةء محل السياسة الشرعية 
التي علّمها ا الكري» وطبقها النبي يله ووصحهاء وذكر بها على 
نحو منتظم الا ثمة المصلحرن. 

وفي ذلك كلهء يدد المؤرځ المعلق بالتاريخيةء وعالم الاجتماع: بالمغارقة 
التار ر يەخىة» 8 ڀالغاء تار د ية المعتى»› الخاضح للتحو لات السياسية 9 الاقتصبادية 
والثقافية في إجتمعات. . في الواقع يجب أن نلا-حظ والقطيعة)» بين بين المنظومة 
المعرفية الخاصة ممجتمعات «الكتاب)»ء وبين المنظومة المعرفية التي نشی بها 
مجتمعانا المصبتعة) > التي وحدت بينها التکنو لو جياء والتي تعلمنت . إن 
التاريخ الروائىء» وعلم الاجتماع الوصفي» يبغي أن يدعا الكلام 
للانتروبولو جیا الاجتماعية والثقافية. فا منظومة العرفية الملسلمةء من جوهر 
اسطوری؛ ومن الخطاً إذن أن حکم عليهاء أو أن قم في منظور واحد» هو 
منظور المعرفة التاريخية العقلنت لا بل كذلك الوضعية» أو التاريخية الرسمية 
کما هي حال الكثير من المؤرحين المسلمين والغربيين. 


۹ 


دار الحرب دار الرسلام 


المش ر كون - الكافرون ١‏ آمل اكاب الؤمنون 
الذعرة 
الدعوة إلى الرسلام الرجال 
و 
اباد التساء 


الاو لاد 


الرفيق 


كلما نزل السهم كان الوضح أدنى. أهل الكتاب مؤمنون» ويتكرر عندهم التراتب ذاته: الرجل - 
لمرأة - الولد - الأَمَة؛ لكنهم يخضعون لاحتصاص ساطات قضائية حاصة بهم 


إن رهان هذه القاربة النظرية» هو التعريف الدقيق لوضع «الشخص» 
في محتمعات و«الكتاب». وبلوع هلا الوضع مر تبط فعلا) مدا التبرير 
الشرعي من السلطة الروحيةء التي يُشاد بها في هذه اجتمعات. ولا 
يُحصّل على التبري إلا بالرجوع إلى السلف الصالح الذين عاصروا زمن 
الافتتاح»تاريخ «الفرقة الناجية). جميع الأفراد ليسوا أشخاصاًء والأشخاص 
يزدادون رفعة وفضلاً كلما اقتربوا من مثال التقوى التي يتطابها القرآن 
الكريء ویزدادون شرفاً کلما اقتربوا من آل النبي ا 

هذا البداً العام لتصنيف الأشخاص والأفرادء يتعمد بالتعريفات 
الشرعيةء لأوضاع الرجل والمرأة والولد والرقيق (حتى إلغاء الرقيق). ومن 


۱ 1۰ 


أجل إعادة الجهاد في المرحلة التاريخية الراهنةء يهدف البيان به» إلى 
[یقاف التطور الد الذي يجنح إلى لاط بان «القرد و الشخص»» 
بفرضه مفهوماً علمانياً هو مفهوم المواطن» مع حقوق متساوية في تمارسة 
الوظائف» ومح الأدوار المفتوحة للجميع في اجتمعات. . ونحن نعلم جیدا 
کم کان وصح المرأة غرضاً للمجادلات الحادة في احتمعات المسلمة 
حيث يتصادم أكثر فأكثرء النموذج التقليدي (إعادة الشرع المنزل)» 
واللإأعلان الحديث عن حقوق الإنسأان. 

في منظور «البيان» - وهو منظور أوروبا الصليبين والحروب الدينية (ما 
أدعوه محتمعات الكتاب) - وجه القعال ضد الكفار الذين ليسوا 
أشخاصاًء والذين يعمرون دار الحرب. تحن إذن آمام رؤية تراتبية. 

انظر الخطط فيما يلي: 

کلما نزل السهم کان الوضح آدنی. آهل اا مؤمنول؛ ویتکرر 

ا التر اتب ذأته: الرجل الراة الولد . مة. لكنهم پخضعول 

مام هذه الرؤية اتی تيدر شرع مآ الأمس والیوم» يجب ان 
تقساءل: کیف اروج من الحظيرة العقائدية؟ لقد شى الغرب طريق 
العلمانية الت لحفقفت التوترات يين السلطة الدينية والسلطة السياسية» 
وفرضت دواثر نشاط مستقلة. كالاقتصاد والقضاء والببحث ا لکنه 
لم يتوصل بعد إلى أن يشكل القيم الأخلاقية الروحيةء التي تتطليها 
ميجتمعاتنا ا-حديثة أ كثر فا کش ؛ أن یشکلها کموضوعات علمية. وبعيارة 
أحری» إن مشكلة «الشخص» تظل مطروحة بعد ممارسة سياسية وعلمية 
طويلةء مينثة على مسبلمة اضمسلال محقم للدين. ولقد یر «دور کهایم) 
ببلاغة» عن هذا الاقتناع «العلمي» بهذه العبارات: «في الأصل أمتد 
الدين إلى كل شی ء؛ کل ما هو اجتماعي فهو دینی. . والكلمتان مترادفتان. 
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ثم تحررت شيماً فشيئاًء الوظائف السياسية والاقتصادية والعلمية من الوظيفة 
الدينية. وتكؤنت على حدة واتخذت طابعاً زمنيأًء اشتد بروزه شيعا 
فشيقاً. إن الله - إن صح التعبير - الذي كان ماثلاً في جميع العلاقات 
البشرية» انسحب منها تدريجيا. ترك العالم للناس ولنازعاتهم. وعلى 
الأقلء إن استمر في هيمتته عليهم» فمن الأعالي ومن بعيدي". 

قيل أن نفحص كيف يحاول الفكر العلمي الراهن» أن يتجاوز هذه 
النظر ية الخترلة للدين. يجب أن نو کد أن الفكر الإسلامي» الذى مازال 
حييس حظيرته العقائدية» لم يعرف بعد المسارات التربويةء والحلول الذرائعية 
التي طرأت في الجعمعات الغربية متذ القرن الثامن عشر. هذا ما دعوته «مالم 
يفكر فيه» فى الفكر الإسلامي. وذلك يفشر ضرورة مقابلة الفكر الإسلامي» 
والفكر العلمي. مع التحلي الدائم باليقظة في مسألة «العلمية. 

من المسلم به أن الفكر الإسلامي» كما يارس في الخطاب الإسلامي 
المشترك ينبذ دون فحص» مبداً مثل هذه المقابلة ذاته. وتلك ستراتيجية 
رفض معروفة جداے في كل منظومة معرفية عقائدية. بيد أنتا نحتفظ من 
هذا الرفض» بهذا للب الشروع: بقدر ما يكون الفكر العلمي الذي 
تعترف به جماعة الباحثين» مرتبطا بالتجربة التاريخيةء وباللغات الغربية» 
يجب الاحتراس من تكرار الخطاً الأرسطي» الذي شيد المقولات الكلية 
من المقولات التي اقتطعها المعلم الأول في اللخة اليونانية. 

وفضلاً عن ذلك» إن رهان المقابلةء هو اليوم كالأمس» الأساس النهائي 
للقيم التي تنشىء «الشخص» وتحدّد فكره وعمله. لقد عيعت الديانات 
التقليدية هذا الأساس» ونجحت في تأصيله في اقتناع الجميع. لقد أحاط 
الفكر العلمي» بالتعابير وبالبلغين الذين يشهدون على الوجود الذهني لهذا 
الاساس ٤‏ «الحر كة» الكلام النصس» البناي او سسة الشخص» اجحموعة»» 


١‏ - فى تقسيم العمل الإجتماعي. الكان ۹۲۲١ء‏ الطبعة الرابعة. 


1۲ 


لكن هذا الفكر يفشل في جعل طبيعة ماهو ديني موضوعيا. 

لاا يعني ذلك وجوب الانسياق مع الموجة الحالية» موجة التديّن افرط 
الذى يغطي» ِ ہحجاب روحانی» الطالب النفسانية والسياسية المرتبطة 
ارتباطاً واضحاء بالانقلابات البنيوية والمدمرة في مجتمعاتنا. وأنا امير 
حطين متكاملين للبحث» من أجل تجاوز النظريات الخترلة» والرفض 
العقائدي والنظر الروحاني حول القيم والمبادىء البررة. 

أ . ينبغى للانتروبولوجيا الدينيةء أن تدمج الديانات الثلاث المنزلة في 
بحثهاء منهية استبعاد المثال الإسلامي. 

ف - ينبغي للفكر الإسلامي» أن يخرج من دائر ته العقائديةء ليستفيد من 
آدرات العلوم الأجتماعية وأسئلتها. وهي علوم اغست بإاشكالية محتمعات 
«الكتاب». 


بحدث الرسلام في البا-حثين الغربيين سحرا ونفوراً في أن معاً. إنهم 
يریدون ان يصغوا إلى مايقو له السلمون عن أنفسهي» عن دينهم ومجتمعاتهم. 
لكنهم يأبون التفكير فى الو اقعة الدينية انطلاقاً من الال الإسلامي. وعندما 
نعلم إلى أي حد شل السيحيق دون حر كات الفكر المجذى مع أنها مستفيدة 
من بيئة علمية محرضة جداء نستطيع أن نقيس كم يظل الإسلام» من 
آولی» مشدوداً إلى التصؤرات الجماعية للجماهير احرومة. هناك وع م من 
الرجماع» بین علماء الانتروبولوجيا على الخصوص» على عدم التصدي لدان 
الأديان المزلة. في حن يکڙسون الكثير ص الطاقة» لدراسة أقدم الجتمعات 
القبلية في أفريقيا واستراليا وأوقيانوسيا وأمريكا' . هل ينبغي تفسير هذا 
والحذر»ء بانعماء الباحثين إلى ديانات ماترال تلعب آدواراً أساسية في 
مجتمعاتهم؟ اليهودية والمسيحية والإسلام سواسية» بهذا الصدد. 


١‏ ۔ کیا پشهد ذلك عمل #ليفي ستروس)) والمؤلف ا-جماعی: (مقهوم الشخص في أفريقيا 
السوداع». 


استقالة الباحثين أو حذرهم أو لامبالاتهم؟ فيما يتعلق بالإسلام» 
يجب أن نضيف إليه استراتيجية الاستتارء لدى الكثير من معتنقي 
الإسلام؛ ٠‏ وهم ل بمضول بالعحلیالات» في الاغاهات التي تمصي إلى إلغاء 
احظورات التي راكمها الإسلام الرسمي» منذ ان رسمت الدول القومية 
حدود الاكتشاف المسموح. وهكذا فإن الفعة العلميةء الحرة مبدئياً في 
التصدي جميع الموضوعات» و کشف النقاب عن جميح الات تنکر 
الرهانات احقيقية لکل حباة أجتماعية ئۆلر التواطؤ مع امجموعات 
الهيمنة. وأكثر من ذلك يزداد الأدب التمجيدي لاسا غنی» بفضل 

بعض المستشرقين «ذوي الشهرة». 

هناك حصارٌ على البحث عن الإسلام» من حيث هو دين. با أن 
السلمين يخضعون أكثر فأكش للقيود السياسية والثقافية والنفسانية التي 
تترسخ في مجتمعاتهم. ينما يغلب معتنقو الإسلام الذين فتنتهم الفعالة 
السياسية «للأصوليين». أوصاف الباحثين السياسيين» في منظور قصير 
الأمدي على التنارل النقدى ام جديد الذي لايد منهء نتلا الهيكل 
«الابيتسيمي) للمنظ مة المعرفية الإسلاميةء مغظوراً إليها على الأمد الطريل. 


ا حسبت حساب هذا التقصيرء فحاولت أن أظهر أن ظاهرة 
حي» لم تعد مشكالة معصبورة على اللاهو تيين. فهي مجال لداخحلة 
ا بالنسبة إلى المؤرخ (تاريخ النص القراني والادب التفسيري)»› 
وبالدسية إلى العالم الاجتماعي (علم اجتماع العقيدةء والأملء الخطاب 
الديني» والممارسة الدينية المرتبطة بالقرآن الكري و _ أو التقاليد الحلية 
القديمة)» ويالنسبة إلى عالم النفس (استبطان «القيم»»› والرصيد الرمزي 
الديني» ودور «الوحى» 1 في التكامل النفسي الاجتماعي - الثقافي 
للشخص)» و بالدسبة إلى امانونی (أصول القانون سى القانون الديني 
وأسسه)» وبالدسبة إلى عالم الانتروبولوجيا (الوحي كخطاب بيزر شرعيا 
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جميع ضروب السيطرة: السياسية والاققصادية والنفسانية والرمزية؛ سيطرة 
الرجل البالغ على المرأةء على الولد والمراهق» سيطرة صاحب العمل على 
العامل» الغني على الفقيرء القديس على المؤمنء الشيخ الروحى على 
السالك» العالم على العلماني... 

جميع هذه التراتبات ماترال نأفذة المفعول» وهي حافظ على صحة 
المنظومة المعرفية المؤشسة على أؤلية الوحي. ونستطيع تدريجياً أن نعيد 
تر کیب جمیع الاليات الاجتماعية ‏ الثقافيةء التي يقوم عليها النظام 
الاجتماعي» وشرعية النظام السياسي» وهما بدورهما يشرطان على نحو 
وثيق وضح «الشخص» وتطوره. 

لاشك أننا کن أن نقع على هذه المشكلات» ون نعا ها انطلاقاً من 
موضوعات شائعة؛ مثل الدولةء الجتمع المدني» والساطة الروحية والاة 
الزمنيةء والأسطورة والتاريخية» ونظام الإنتاج والتبادل» زیی القرابة 
الأوليت وسوسيولوجيا الحق.. الخ. وتجد الممارسة العلمية الغربية راح 
ا کہں عندما تۇ جل أو تتحاشى» أو تحذف المسألة الدينية. ولذلك : 
أن تعثر على اأبحاث مكرسة» لشتى الموضوعات التي عددناها آنفاً. اک 
أبحاث محلو دة غالباء في طموحاتها العلمية ومعلوماتهاء وإسهامها 
العمليِ والنظري» ولا سیما عددها. کیف یژ علمیاًء تنحية ما هو ديني» 
أو تعليقّه» أو حذفه الصريح. في مجتمعات «اللة» ماثل فيهاء على جمیع 
مستو یات الو جود الاجيماس» > والخطاب الذي يعر عنهء حلافاً لما ذکره 
دو رکهايم» فی مطلع هذا القرن؟ ألا يجوز اعتبار أن الفكر العلمي» يمكنه 
وينبغي له استغلال مثال مجعتمعات «الكتاب)» حيث ينغتح الدين للثقافة 
العالةء العقلنةء مح إدامته للممارسات الرمرية التي حول الحقائق الذهنيةء 
إلى نظام اجتماعي مازم. 

إن اجتمعات المسلمة المعاصرة هي بهذا الصددء مختبرات بالغة الغنى 
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بتعاليمهاء بالنسبة إلى العلوم الاجتماعية» لكن تحليلها ظل قاصراًء والمعرفة 
بها سيئة جد لأن أماكن تكوين الباحئين كانت غير كافية. أو غير 
ملائمة لمقتضى الحال. ولأن المنامج والعدة الإدراكية المتوافرة غير وافية 
بالغرض من أجل فك رموز الأوضاع» والممارسات» والعقائد 
والموٌ سسات» والتطورات النوعية غالباً. يخطر لي مغلا ا لجانب الجنسي» 
وبنى القرابةء والمدؤنات القانونية التي تؤلف بين الشرع الإسلامي التقليدي 
والحقوق الحديثةء والمقابلات بين قوانين الشرف وضرورات الاقتصاد 
الصناعي» والتناقضات بين وضع الحق والقانون وبين الوضع الأبوي» 
والتوترات والانقطاعات» بين الرؤية الطوباوية للسلطة الروحية» مارسة 
السلطات الطاغية.. الخ. 

إن التراث الثقافي والفكري والروحي الذي تراكم في الستة الإسلاميةء 
مایز ال يغذي الطموح إلى المثل الأعلى للشخص ۔ الإنسان الكامل ۔ كما 
حلد الله سماته وسبل حمقه» ۾ كما رسم الأولياء والتصوفونء 
والمفكرون» طريق هذا المخل الأعلى في حياتهم الشخصيةء وفي الرواية 
التي تركوها عن جربتهم. إن حنيناً قوياً للکائن» لا ينفصل عن الرغية 
العارمة فى الديومة؛ الرغبة التي تطبق على كل روح متماسّة مع الوعد 
بالخلود | بدی» يستشير المسلم استثارته للمؤمنين اليهود والمسيحيين الذين 
غذتهم وعود الکتاب المقدس. هذا المعطى الذي ل سبيل إلى احتراله في 
الإنسان المنحدر من مجتمعات «الكتاب»» هو الذي يسعى إلى الإفصاح 
عن ذاته» والى التجشد من جديد في میختلف اشکال الو جود وتماذجه» 
التي تقترحها الحدائة. ومن المؤکد آن الفكر العلمي» يجنح إلى احتزال هذا 
المعطى الكرن وللشخص»»› بدلا من أن يدرجه في جهده لتکبیر الإنسانء 
على نحو مختلف عما هو عليه في التخيل المعقلن وبواسطة هذا التخيلء 
وهو متخيّل غالباً ما يحل محل التخيل الأسطوري. 
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حدیث مع الأستاذ محمد أرڪون .0( 


الأسئلة التى طرحت على الأستاذ «أركون» طرحث انطلاقاً من 
امشكلات التي أظهرت ندوة «الدين وامجتمع» التى أقيمت بين عامي 
1A۸‏ 1۹۸۹« في «IEDES)‏ مكانتها ال ركزية. وهي أسعلة خحمسة» 
على عليهاء ويتتقدهاء قبل آن يجيب عنها. 

١‏ - مهما تكن ججذرية التياراتٌ الإسلامية اليوم» فهل ينبغي تحليلها 
وکأنها تنتمی إلى حلقة استعادة سلطة الدين على السلطة المدنية وامجتمى» 
آم انتا نشھد حر کة ذات طبیعة ومدی جدیدین» حر کة تستجيب لظروفي 
م تعمد من قبل في تاریخ علاقاٹث الرسلام - والدول واجتمعات؟ وقي 
هذه الحالة الأحيرة ما الطوابع الأصيلة التي تنح جدة الوضع؟ 

۲ تدځحل الدینء هل يَفعل فعله باعتیاره الأحلاق التي تلهم السلوك 
(ویس› أو بالإحالة إلى موذج من التنظيم السا سي والاقصادي 
والاجتماعي (لويس غارديه؛ المديدة المسلمة)؟ وهل التيار ار الإسلامی اقل 
لطوباوية اجعماعيةء شبيهة با حملته يهودية اللحرية المطلقة 
العشرينات» أو خحلاصية «مسيحيات التحرر» اليوم في أمريكا اللاتينية 
وأفريقيا ا-جنوبية؟ 

۲ ۔ ستظهر في العدد الذي نحصره مقالة عنوانها: «الماركسية 
ومسيحيۀ التحرر في أمريكا اللاتينية» (ميخائيل لوي): كيف تتبدى 
العلاقة بالمار كسية في حالة المقارنة بين المخقفين والح ر كات الإسلامية؟ 

٤‏ مام الك الإسلامي ومحولات اعات المسلمة» هل س - ونت 


١‏ - مجلة «العالم الثالث» امجلد ۳۱ - رقم ۱۲۳ - عدد تموز - أيلول. 
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رجل العلم - بضرورة إعادة بحث الوضعية المنهجية فى العلوم الاجتماعية 
وبالحاجة إلى مقارباتِ مقتبسة من وقائع اجتماعيةء تحيل إلى تواريخ وعلوم 
(اييستيمية)» واحلاق اجتماعية ميّرة؟ 

ه ‏ هل يكن أن نستشعر تطوراً ماثلاً بشأن فصل الزمني عن الروحي: 
العلمانية الغريبة القائمة على الإقصاء المطلق لكل ماهو طائفي» تترك 
مكانها «لعلمانيات على أفاق دينية» (هانر كنغ)؟ 

HH ¥ 

سوف أبداً ملاحظتين إجماليتين حول الأسغلة الخمسة: 

١‏ -إني أقدر تقديراً عالياً الانفتاح العلمي لهذه الأسغلةء وروح الببحث 
المقارن الذي استلهمته. ومن المستحب أن يأحذ جميع الذين يكتبون عن 
إسلام الأمس واليوم بالحسبان» الظواهر الصالحة للمقارنة مثل الا ركسية 
ومسيحية التحرر في أمريكا اللاتينيةء «والعلمانيات على آفاق دينية) 
الطلوبة في الغرب» ويهودية الحرية المطلقة في العشرينات. وأشدّد على 
فضائل المقاربةء القائمة على المقارنةء لأن هناك ميلا شديدا إلى احتباس 
الإسلام» في نوعية غير مقبولة تاريخياً ومذهبياً. ونُوقَنَم بعض «قيم) 
مشروطيتها التاريخية والسوسيولوجية» في اللحظة ذاتها التي يحتاج فيها 
الفكر الإسلامي إلى النظرة التاريخية. 

۲ - يبق أن الأسعلة الخمسة تتناول الظاهرة الإسلاميةء التي غالى في 
تقدير ها ادت الدراسات السياسيةء الذي مافتئ يتوشع منذ نحو حمس 
عشرة سنة. ولقد سوهت كايا المتظوراث عن اعات التي دعي 
مسلمة» من حيث هي بني إجمالية خحاضعة» كسائر امجتمعات» لعوامر 
التطور وآلياته العديدة والمتغير ة. فليس للتيارات الإسلامية الأهمية الحاسمة 
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التي توليها إياهاء رۇية صنعتها وسائل الإعلام» وضرب من أدب علمي» 
بحدث قطعاً اعتباطاً في الإسلام من حیتٹ هو دين»؛ وفك وثقافة. قمعا 
مفصولا عن الجتمعات» من حيث هي بنى معقّدة ومتح ر كة. 


إنی احارل أن رد على هذا التوجه» الذي هو توج إيديولوجي أكثر من 
أن يکون علمياء وهو اکر ارتباطاً بمطالب التخيل الغربي مته بالظاهرات 
المعقدة» التي ينيعي تعن نوعها وتحليلها في الحتمعات التي تدع مسلمة. 
وأقول «ندعی» مسلمة» لأدحل بالذات» الضرورة العلمية في النظر إلى 
الجتمعات أولاً لا إلى الدين الذي أنتجه المجتمغ أكثر ما أنتج هو نفشه 
اجتمع. إن السلا بار غم من ادعاء الإسلاميين والمراقبين الذين ينسخون 
حطاباتهم دون أن يفککكوا بناءهاء لايقلت من قراعد التحليل التاريخيء» 
والسوسيولوجي» والأنتربولوجي» والفلسفي بكل تأكيد. 

وفي الإطار المنهجي والابستمولوجي سأقترح الآن بعض عناصر 
الجواب عن النقاط الرئيسية: 

١‏ في منظومة العقائد واللاعقائد لدى الإسلاميين» ولدی جمیع 
المؤمنين أيضاً تعتټر استعادة السلطة الدينية على الساطة واجتمح» 
بالا کید معطي ابع ولايکن الالتقفاف عليه. وفي ذلك» لایختلف 
الإسلام عن المسيحية» واليهودية وغيرها من الديانات الكبرى. ومسألة 
السلطة الدينية كهيغة لتيرير السلطات - وقبل كل شيء سلطة الدولة قد 
یرت غداة وفاة ابي e)1 ۲( e‏ ولم تغادر قط مندذئد» الوعي 
والفكر الإسلاميين. فبصدد هذه السلطة الدينيةء التي تستدعی دائماً ل 
السلطة الدنية ا › تواجهت السثة والشيعة› مواجهة عنيفة قروناً 
طوالاً ومايزالون تے , ایامنا هذہ منفسمين لاهوتياً. والمسيحية ايضاً ماترال 
متشددة حول هذه النقطةء كما أظهر ذلك رفض الكاردينال «لوستيجر» 
المشا ر كة فى الاحتفال بنقل جثمان الراهب «غريغوار» إلى البانتيون. 
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بيد أن من الطاً الاقتصار على هذا التفسير المذهبي؛ فالحركات 
الإسلامية الحاضرة منقطعة» بالفعلء عر الفكر اللاهوتى الکلاسیکی» 
انقطاع البحوث الحديثة بشأن التمفصل بين السلطة الدينية والسلطة 
اللدينية. إن مفهوم السلطة الدينيةء الذي يُصدر به الحطاب الإسلاميء 
تصوَرٌ غامض» غير تاريخي» أسطوري» لنموذج الدولة الإسلامية التي 
افتتحها محمد ا في المديدة عام 1۲۲م هذا التصؤر يني بقوق تخيلا 
اجتماعيًا تستفيره» فعلاء المطالبة بالمشاركة السياسية فى السلطة المدنية 
التي یحتکرها زعیځ» یسنده هو نفسه حزب وحید في معظم الحالات. 
ينبغي الكلام إذن عن تدویل لاواسلام» | کثر منهجية وقابلية للعلاعب» من 
التدويل الذي أدحلته منذ عام 11۲م الدولة الأموية في دمشق. وهذه 
الظاهرة قدممة جدا وهي مستمرة على کامل الساحة السياسية» التي 
يكون فيها الإسلام دين الأغلبية. حينعلٍ نشاهد اتجاهاً معاكساً جميع 
امراقبين» الذين يوهمون تماما بعکس ماهو سائ في کل مکان: ماهو 
سياسي يهيمن على الديني» ويستخدمه لغاياثه الخاصة لا العکس., 
وتستحوذ الأجيال الجديدة التي ترعرعت في سياق الدول المستقلة أيضا 
على هذا الإسلام نفسه» لتستنكر باسم سلطة الدين» المظالم التي لاتغتفرء 
والصادرة عن الدول «المغتصبة» للشرعيات التي تدعى إسلامية. وهكذا 
کف الدول والجتمعات على المرايدة» مرايدة ایا کات على الر صيد 
الرمزي الوحيد الجاهز. بعد بذ التماذج الغربية: «الإسلام»» لكن كلا 
المزايدين رالدولة وامجتمع)» لايصل بالفعلء إلى معرفة تاريخية ولاهوتية 
بالرصيد الرمزي التنازع عليه» بل إن النراع والمزايدة عبر الحاكاةء يقودان 
على العكس إلى ضياع العنى؛ إلى تحويل للرموز الدينية الغنية» التي حملها 


القرآن الكري «وتجربة المدينة)» إلى مجرد إشارات أو شعارات إيديولوجية. 
۲ - يفم ما سبق أنه لايهكن الكلام مباشرة على تدخل الديني: إن 
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الأقرتُ إلى الصرواب أن تتکلم عن تلاعب بکل ماهو ديني» على مستوی 
کبیر» من قبل الفاعلين الا جتماعيين» في تنافسهم للاستيلاء على السلطة 
السياسية ويمارستها. جميع الحكومات تقريباء المشكلة على الأرض 
الإاسلامية مند الخمسنات› حصن وزارة أو وزارة دولة للشؤون إالذينية. 
وهذا يعني أن الذين يديرون شؤون المقدسات رالعلماء)» تعيتهم وتكاقهم 
الدولة. ما في الإسلام الكلاسيكي (القرن ۷ هھ ۔ ١۳‏ م) فكان الموقع 
الدائم للعلمای الذي يتمتون أن يشغلوأ هيغة السلطة الرو-حية (الرمام 
اجتهد)» هو رفض كل عبءٍ رسمي في جهاز الدولة. کل ماهو سياسيء 
يتقدم» قي هذه الشروطء على کل ماهو أخلاقي ورو حي ويتضصح ذلك 
في الأدب المذهيي امج في جميع اللغات الإسلامية منذ النمسينات. 
فلسنا نسچل آي عنوان بارز حول اللاهوت» ولا الفلسفة ولامدنهجية 
الح (أصول الفقه). ولست أقصد بالا كيدء طبعات المولفات التي ألفها 
مفکرون كبار» قي الفترة الكلاسيكية أو الدراسات حول هذه المؤلقات. 
بل إن هذه طا نادرة) ومخيبة للأمل من الناحية العلمية. وليس هناك 
مؤلف واسحد في الأعحلاق» يعادل فکریاً کتاب مسکویه (القرن 4 هھ - 
۰ ). انظر ترجمتی "raite d Ethique‏ الطبعة الثانية (دمشق عام 
.)(1۹AA‏ 


إن التقصير الكلي في التفكير اللاهوتي» والأخلاقيء والفقهى» ۽ لایکاد 
يشدّد عليه أولغك ا يعحدّثون بکثیر من الثقة عن «يقظة الإسلام). 
9 «او رة الإسلامية» و«العودة إلى الدين» و«الأصولية الإسلامية»» الخ. إن 
تضيّق اقل العقلى في الفكر الإسلامي المعاصر» هو بجقدار مداد 
الانطاب الإيديرلوجي»› الذى د يعن ن لاسلا وظائف جدیده» لا أحلاقية ت لا 
يل مضادة لاروحية. الإسلام ملجاً لهرية اجتمعات» والجموعات العرقية 
الحقافية التي اقتلعتها اللحداثة المادية من بناها وقيمها التقليدية. وهو ضا 
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ملاد -جميع القوى الاجتماعيةء التي لاتستطيع أن تعر عن نفسها سياسياً 
في مكان آخ غير الأماكن التى تحميها الحصانة الدينية. وهو أخيرأ 
وسيلةٌ للذين يريدون الاستيلاء على السلطة المدنية واستبعاد المنافسين. هذه 
الوظائف كما نرى؛ سياسية واجتماعية وبسيكولوجية في جوهرها. إنها 
لاتعطلًب مرتكزاتٍ فكرية إذ أن معظم الفاعلين الاجتماعیین» شاب من 
١‏ إلى ٠١‏ عاماً بنسبة /۷١‏ من السكان. وقد تكؤن وعي هؤلاء 
الشباب» يايديولوجية القتال ضد القوة الاستعمارية (سنوات ٠۹٥۰‏ - 
۰ )» وصضد الغرب الإمبريالي»› وضك الأنظمة الأنقملعة عن اجتمع 
المدني. 

تضاف التقصيرات الإدارية على جميع المستويات» إلى رقاب بَقظة) 
لتمنع تداول المولفات العلمية والأبحاث الحديثة فى حين أن الأدب 
الرسمى والإسلامي منعشر انتشاراً واسعا. ويُحتَج لذلك بنقص العُماة 
الصعبةء وبالغزو الثقافي الغربي» وبضرورة تشجيع نشر اللغة العربيةء أو 
الإيرانية.. الواقع أن كل مداخلة نقديةء بأسلوب علوم الإنسان واجتمع» 
تصيب ضمناً أو صراحة اللحطابَ الإسلامي» كما تصيب ادعاءات السلطة 
للشرعية. وهكذا فإن الحقل الفكري غدا تابعاً للدولةء شأئه شأن الحقل 
الديني» حیٹ جارس فضاا عن ذلك كما قن ضخط العامة لا الضغط 
الشعبي. 

كانت الكلمة العربية «شعب»» عظيمة التعبعة للشعب أثناء معارك 
التحريء ومرح السنوات الأولى من تيل الاستقلال. وكانت توحي» في آن 
واحد» بأقدم قيم الرجال والنساء» الضاريين جذورهم في أراضيهم وقراهم 
ومدنهي وبأعمال البطولة والعرّة ومقاومة الخروات الخارجية» وبوعود 
الحرية والعدالة والازدهار التى ستكافئ الجميع على تضحياتهم. إن الهجرة 
السريعة والمعمة «الاقتلاع من الجذور»» والترايد السكاني الذي لاسبيل 
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إلى كبحه» والتمدين الفوضوي» والتعليم المدرسي الواسع - لكنه غير وافي 
بالغرض ورخيص التكاليف - مع توجيهات ايديولوجية على جميع 
المستويات» و«الثورات الرراعية» والصناعات إحديثة الحصورة في نسيج 
اجتماعي ثقافي مسرف القدم والإرادية السياسية التي لقي على 
الأجتبي > جميع الحيبات الكامنة المتراكمة في الداخل... جميع هذه 
العرا وغیرهاء قلبت المجتمعات التي تدعی مسلمة من المرحلة الشعبية 
إلى المرحلة العامثة. ومن اللائم ان تتحدذث عن الإسلام العامي» لا 
الشعبي. والظاهرة العامية كثيرة الانتشار والهيمنة» بحيث أنها شم بثقلها 
على أخحياة السياسية والفكرية والثقافيةء في جمیع البلدان التي وصّف 
علي نحو غير دقيق» بأنها مسلمة (أعني ان کل بلڍ هوء قبل کل شيء 
دولة ومجتمع مدني مکژنات متعددة وطوابح مثعيرة). 


إن الدين من حيث هو صلة تلقائية غیر مفکر فیها» بين الناس 
و«الألوهية»» و«المقدس». والتجليات التي هي هبة من لدن اللهء يتدتل في 
السيافق العامّي بشکل سلوك سعائر ي جماعي» و نميل دقیق بالمتو عات 
إلخذائية» والدلالات الثيايية» والتضامنات المباشرة. ية قطاعات كاملة من 
المجتمع متروكة للبطالة للسكن الموبوي لأكواخ الصفيح» > لاحتلال الأمن 
الاجتماعي» تأثیر ات الحياة الغالية الفمنَ. وتأتى الحركات الإسلامية 
لعخفف من شدة هذا الضيق» ولتبعتٍ الأمالء ولتتصرف ضمن شبكة من 
التضامنات التي دمرتها الدولة المتباعدة عن هذه القطاعات» والتي يدير ها 
الفنيوك. وهکذا تكن کي م لکتنه مُدغم بالقيمة الأحلاقية. و بهذا 
المعنى› من الإنصاف أن تقول: إن تدحل الدين يفعل فعله كأحلاق» 
لکنها الاق دول مرتکر آلا اي دول فكر متماسك وٿقدي» فکر 
لایکتفي بسك بعص الثغرات»ء لکنه دعید التفكير في وصح الأنسان» في 
محتمعات مز عزعة. إن الطوباوية الا-جتماعية والسياسية» تتیخذ بعس 
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قوامهاء بفضل عمل الرسلاميین الأحلاقي الرجتماعي. لکنا سرعان 
ماتکشف› حتی في الأوساط العامثةء عن حدودهاء وعن عدم وفائها 
بالغرض» وعن تهافتها. جب العودة دائماً إلى غیاب املاط العقلي 
والثقافيء الذي تيح جاوز التلفيقات الإيديولوجية بشتفي من الدين 
والمقدس» ون الذا كرة التأاريخية والأمل السياسي»» تض محطمةت 
حطّمها تاريځ اتيج في مکان آخر. لقد كفت الجتمعاث التي تدعى 
مسلمة» عن إنتاج تاریخها الخاص» منذ أن تخطت البحارً والحيطات 
ا-لحضارة ة الماديةء والتداثة نة العقليةء اللتان ولدتا وترعرعتا و في الغر البا۔ 


۳ - إن علاقة الرسلام بالماركسية» حللها فيما م مضي «مکسيم 
رودنسو) N:‏ طویلا. ب ان بستانّف کایا هذا لسم ولاسيما 

منذ انهيار الأنظمة الشيوعية في أورويا وفي الشرق. لقد تست الجرائر 
غداة استقلالها: «الجمهورية الديمقراطية الشعبية»؛ وظتت أن عليها استيراد 
عوذج التسيير الذاتي» الذى کان قد فشل مح ذلا فی يو غو سلافيا. . ونحن 
نعلم الروابط التی ربطت ناصر بتیتو ونظرات الرعجاب التي نظر بھا إلى 
تشیکو سلوفا کیاء وألانيا الشرقية» وحتى رومانياء دعك من الصين الشعيية 
والاتحاد السوفياتي. وكانت الأنظمة الملكية تثقي» طبعاً هذه التأثیرات؛ 
وکانت ارب الايديرل رجي بين القو تين العظميين› عدٹ شرسحاً ظاهرا 
جد في العطابات الر سمية. لکنه أقل فعالية في المسيرا أت الا جتماعية 
9 الاقتصاديةء والثقافية. التي قادت في كل مكان» إلى تلك «العامية» التي 
وصقتاها آنفا ى البنى القائمة على الفنتن ٠‏ ی الوزارات»› ى الأنتلجنيسيا 
«أمل الفكر ( الطفيلية» ى المخقفين النظامين ۲ الذين ار تر کت استقالاتهم ‏ 
ايدان الإداري والفكر ي و الثقافي» ا لمجال حو ا لقدخل الإسلاميين. 


إن الفكر الإسلا کما یستعیده مۇر حو الفكرء غائ عملياً في 
الوسط «المسلم». وهنا أيضاً من الصعب أن نحدّد بالضبط ما الذي ينبغي 
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أن 0 سوسیولو جیا وفکرتاء ل ا الوط الل حين يقال 


عبدالله العروي هو أحد المخققين «المسلمين» النادرين جدا) أذ دحل 
نقداً مت بالنسب إلى لى الفكر الا ركسي» > في دراسته لاإسلام لا كدينء بل 
كعامل تطور تاريخ للمجتمعات. ویكن أن نستشهد بأسماء أخرى» 
انساقت ها يُدعى الا ركسية الفجة لتقسير التاريخ العام لااسلام» أو على 
نحو ندر > لتفسير الدين الإسلامي. إن عدم كفاية المداحلات العروفة 
حتی هذا اليوم» يعود في أن واحد» إلى إدراك ضعيف للمشروع الفلسفي 

في النقد الاركسي. ک1 يعود» لكن بشكل حطر إلى جهل لايغتقر 
ار يخ الديني في الشرق الأدنى الذي نیاق منه الإسلام. فإذا ماأضفنا إلى 
ذلك عياب و مقبولة للظاهرة الد ینیة حقی هذا اليوم» وغیاب امار بة 
اللغوية والتاريخية والانتربولوجية لظاهرة الو حي» پیحسب اليهردية 
والمسيحية والإسلام وأحيراً غیاب مغهوم (مجتمعات الكتاب» لدی 
المؤرخحين وعلماء الاجتماع» استطعنا أن مدر إلى أي حد يغدو عبغا 
وحداعاء الكلام على الرسلام فی وضع اقفن اليوم . (وهذا یط رح في 
الوقت نفسه مشكالة اعم هي مشكلة وصح التقفين ووظائفهم في السياق 
المسلم من اخمسسنات. ويا-جملةء مند الاتتقال من العهد اللييرالي عام 
۰ _۔ ۰٤۱۹ء‏ إلى عهد إيديولوجية ا جهاد عام ٥۲‏ ۱۹.ء..). 


في حالة وضع العقفين. الصالة بالا ركسية غير واعية لكنها واقعيةء ذا 
مااعتبرنا البعد الرؤيوي الذي يعم الطاب امار كسي» > الذي كان يشر 
باضمحلال الدولة وبوحدة البروليتارياء وبنهاية المظالم وبالإحاء الذي 
يحيا في النفوس كرؤية أسطورية - جمالية» في جميع ا-لخطابات الأصولية 
الى تتذرّع» إما بالديانات التقليديةء وإما بالديانات الزمنية. إن المؤمنين 
المسلمين والمسيحيين يرفضون بالتأكيدء المقدّمات الفلسفية فى الما ركسية. 
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لكن البروليتاريين والمؤمنين المناضلين» ياتقون في انتظار اكتمال «العهد 
الموعود». وینبغى آلا ننسى أن حطوط القوة في الامل الجماعي» وبنى 
الجابهات فى الجتمعات التقليديّة (في العصر الوسيط على الخصوص)» 
تظل بلا تغییر حتی أيامنا» فيما دعو ته (مجتمعات الكتاب»). وحين يجعل 
النظام الجمهوري العلمانيء من السياسية قضيّة ا لجميع (من حيث المبذأ)» 
فهو لم بُعدّل البنى الأنتروبولوجية للأمل ا جماعي. ومن المؤسف أن العلوم 
الاجتماعية والسياسيةء لاتتفحص تفخحصاً كافياًء هذا المستوى العميق من 
التاريخ» والفكر الوارثين للنماذج العظمىء» التي أدامتها الديانات والرؤى 
الخلاصية. 


٤‏ - إني لاس ماينبخي أن بُدعى الوضعية. لكن ينبغى أن بُدعى أيضا 
التجربيية والنقحية في العلوم الا جتماعية والسياسيةء في مواجهة ظواهر 
شدیدة القدم» لکتها تتکرر في أشکال» وفي سیاقات أصابتها احداثة 
بطبيعة الحال. وأود أن أقول» طلباً للسرعة: إن الأفكار اللاهوتية والفلسفية 
الكلاسيكيةء الغارقة في «المباحث التاريخية - المتعالية) (ميشيل فو كو)» قد 
جودت منتجات الفکر من تاريخيتهاء ومن سوسيولو جيتهاء لتبني ماهیات 
غير متحركة» وجواهر صرفةء وأقانيم لايجوز المساس بها. وبالاختصارء 
تبني جميعم ضروب الكائنات الذهنية المرتبطة اعتباطاً «بكلام الل 
(ولأسيما في إطار الديانات التي تدعى منرلة). هذه الأبنية شديدة اللصوق 
بلغاتنا والتجذّر فيهاء حتى إنها تيكم اليوم جميعَ الخطابات الأصولية. 
وياتي وأوغست کكونت»» و«دركهاي» وتلامیذهما فتنعکس الرؤی: 
الجتمع» هو المصدر والموضع -جميع التوالدات والتصؤرات والانبثاقات 
والانبعاثات» رد فعل ضروري» صحي» لکنه عرز الرؤيين المتنافستين» بدلا 
من أن يوقّر أدوات التجاوز الضروري وأطره. وتُظهر الجابهات الجارية 
حول الدين والعلمانية بوضوح» ان الشير نحو «فكر علمي جدید)» حتی 
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في الأوساط الفكرية والعلميةء متعزڙج» متعثر معش غامض» عندما لایکون 
تراجعیا ویدیو لو جیا صرفاً. 


إن الضعف الاکبر اليوم في العلوم الا-جتماعية ٥ر‏ انحباسها في الخال 
الغريي» الذي يقوم بدا کمصدر للشمول. في حين أن المرحلة التي لابد 
منها تاریخ . التقافات والأفكار ‏ المقارن» لایکاد يلمحه الدارسون. إن 
محاولة ان يقد الإسلام» من حیتٹ هر دين وتقالید فكرية» وکأنه بنية 
النفس الشرقية قية مجخدة» سلبية کلیاء في حن أن الإسلام» من الناحية 
التاريخية واللاهوتيةء والفلسفية والجعرافية السياسية»ء جزءَ متمم للمجال 
المحوسطي» ولمصادر الغرب العقلية والثقافية. وأن نعود في الشمانينيات إلى 
شرو حات اسو 1 سوا من شرو حات العالم الاستعماري حٹی عام 0۰{ )< ون 
ترفض علم الإسلام = را-لنطاب الغر بي عن الإسلام» المنتج يإشراف أعلى 
PEI‏ في الفرق بين المذهب التاريخي» وبين 

یخة() في کل مایتصل لاسلا وأن يظل المفهوم الابتدائي نقد 

ا للاهوتي» والعقل الفقهي» > غریباًء غي مفکر فیه» لا بل غير قابل 
للعفکیں »> في ممارسة الدراسات الإسلامية. .. ان يکون ذلك كله القاعدة لا 
الااستثناء ي مؤسسات التعليم والبحث» التي تنقل -حطاب الدراسات 
الإأسلامية. يفصح هذا کله بوضوح كاف» عن النقطة التي وصلت إليها 
العلوم التي تعالج لاجتماع والسياسة اليوم. ولست أنکر دون شك» 
المواقع المحقدمة التي تمت في أقسام مثل التاريخ وعلم اللغة» وعلم 
الاجتماع. .. لكن الخططات النظريةء و الأجهرة ة الإدراكيةء لاتغخدو إجرائية 
إلا لدى احتبارها بأمثلة خارجة عن الغرب والمسيحيّة. إن «مارسيل 
غو شیه)» الذى سید مقهوم نو عة ة المسيحية کدین یقود إلى الخروج خرچ 
الدين» لایقول شيعا عن الإسلام. وذلك مغال بان أمثلة أخری كثيرة تشير 
لی تأخحرنا. 
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- إل د تصوري للعلمانيةء تبلغ حل الحذر من «العلمانيات على آفاق 
ينية)» ال 3دث عنها «هانز کنغ)» ل بل تيڏها. وأنا آبذل جهدی منذ 
سنو نوات» انطلاقاً من مثال الإسلام الذي كثيراً مادم وأسيءَ فهمه وتأريله» 
أن شت الطريقء لفكر قائم على الدراسة المقارنةء لتجاوز جميع منظومات 
إنتاح المعنى - الديني والعلماني - التي تحاول أن ترفع الحلّي والتاريخي 
لجائر ¢ والتجر ۳ ألخاصة» لى الشاملء 9 المتعالي» 9 المقدس» الذي لار جعهة 
عنه. ویستتبح ذلك» مسافة نقدية واحدة» إزاء جميع «القيم» الموروثة في 
جميع تقاليد الفكر مما فيه عقل الانراں والتجربة العلمانية التي انحرفت 
نحو اللادينية المناضلة. ويبدو لي غیر کاف» إطلاق صفة العلمانية على 
العقلانية الجديدة التي هي في طور الانبثاق› في مواجهة منهجية ومعمة 
ين الثقافات»› وأنغاط التفكيرء والأطر السياسية لتحقيق المصائر الفردية 
واجماعية. ولاسيماٍ إذا نظرنا إلى الفكر العلماني» في إطاره المؤسس 
الاأكثر تقدماً - عنيتُ الجمهورية الفرنسية - على أنه مايزال في مرحلة 
الأرفض» والنبذء والإدانة لتقاليد فكرية وحضارية عظيمة. ودلا من 
الاعتراف بالخصب الفكري للجدل الذي أدحله الإسلام» بفضل اليدان 
التاريخي» إن صخ القول» إلى مجتمع لم يستنفد المواجهة بين نمطي إنتاج 
المعنى؛ النمط الديني والنمط العلمانيء نری تکاٹر حملات التشھیں 
بالعودة إلى و«ظلمات العصر الوسيط»» وذلك باسم «الاستبعاد المطلق 
للطائفية»» في اة بشذر فيها الفك ياعادة التفكيرء» وبجهد متجدد» في 
مقو لات کل ماهو دینی» ومقدس» واجتماعي»› وسياسي» وبسیکولوجی» 
وبيولوجي» وتاریخي الخ. 


إن مامیر لقف من جحميح الماعلن الاجتماعيين الاخحرين» هر والعلاقة 
النمدية» التي یتځهدها بألعناية» في مار سته لهنته (أُت کائت هذه المهنة)› 
مح مسألة المعنى. من الواضح پاحسب هرلا التعريف› أن مسين بالعلوم 


A۰ 


الاجتماعيةء أو حتى اللاهوتيين» أو الفلاسفةء ليسوا بالضرورةء مثققين. 
وبالمقابل» يكن للمهندسين والاقتصاديين والفلاحين والعتال» أن يزاولوا 
املقحضيات التقافية. وهذا مانتحقق منه فى النقاشات الكبرى» المتعلقة 
باجتمع أو الحضارةء مثل قضية «رشدي» و«المنديل الإسلامى». ثمة إعادة 
توزيع عام للأدوار والوظائف» كلما طعن الفكر النقدي على النظريات 
والقيم والمفاهيم التناقلة بكسل» لإدامة الأمجاد القومية أو «هؤيات» 
الجماعات. وفي هذا العمل للانبعاث الجذري للفكر»ء وفي هذا 
الااستکخاف المحطلب»» امعكشاف وللاعتقادات» ا جاهر ة« مام تدم 
جبهة امعارف العلمية التي لاسبيل إلى مقاومتهاء إما ينبغي أن يدرس 
ويحلل» ويفشر الإسلام والجتمعات التي تعتد به. إن علماء الاجتماع 
والسياسة سيجيبون: أن جمهور المسلمين يرفضون هذه المقاربة النقديةء 
ون حطابهم اسم بالعنف والانغلاقء هو الذي يجب أن ترد أولا.... 
وهکذا یرددو ن دائماء بالرغم من إنكار الفكر الرسلامي ذاته» ان اللإسلام 
الذي يخلط الزمني بالروحيء لاکن استیعابه في السياق الغربي. إن 
استذ کار هذا الحصار النظر ی الذي تو يده اشهر والساطات العلمية»ء 
تُظهر كيف يكن للعقل الأكثر استنارة وانفتاحاًء والأکثر فتوحات» أن 
يخترع عقلانیاتِ حياليةء منذ أن تُهدّد بالدمار التصورات الاداعة التي 
طاا غدذته... 
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الأصول الإسلامية لحقوق الإنسان: 


الرسلام المعاصر » شانه شان المسيحية واليهوديةء ب يھت بحقو ق الإنسان. 
وييذل جهده ليظهر أن القرآن وتعاليم النبى محمد د ا > تقدّم الرحم 
الأصلى لثقافة حقوق الإنسان. 
التي فرضت نفسها بالفعل» مع الثورات الإنجليزية والأمريكية والفرنسية 
على الخصوص» تجلت بوضوح في لیونسکو في ٩‏ آيلول عام ۱۹۸۱: 
ناء على مبادرة الجلس الإسلامي» وأمين سره العام «سالم عزام»» في أن 
يصدر إعلان شامل عن -حقوق الإأنسان. 

من الهم تحليل نص هذا الإعلانء الذى يحوي لدا وعشرین مادة» 
مرتکزة جمیعها على ایات من القرأن» وعلی الأحاديث النبوية. 

ينبغي للعحليل ان سط في اتجاهین: 

- أن وظيفة النص واستلهامه التمجيديين لاسبیل إلى إنكارهما؛ 
والمقصود [ظهار أن الرسلام من ۔حیتٹ هو دين لیس منفتحاً قەحسب 
لإعلان حقوق اللإنسان والدفاع عنهاء بل إن القران الكريمء كلام الله قد 
حدد هله الحقوق في بداية القرن السابح» قبل ثورات الغرب بکثیر. 
ويلاحظ أن إرادة الاستعادة وإجراءاتهاء التى استخدمتها اليهودية 
والمسيحية الخحعاصرتان» عبر عن إلا مجاه التمجيدي ذاته. 

وإذا صدمت هذه الممارسة بحق اؤ فيبغى ألا تغيب عن النظر 
الفائدة اليوم» من تقديس السلطة الدينية للتقاليد الدينيةء للحقوق التي هي 
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بحاجة إلى أن تُعلْم وْداقع عنهاء فى سياقات الاضطهاد الشديد الانتشار 
مح الأاسف» فی العالم الحالي. 

۲ . إن التنارل النقدى الجديد. للمضامين الواقعية في الكتب المقدشة 
من جهةء وللثقافة الحديثة حقوق الإأنسان من جهة آخحری» ظا الأهمة 
الفكرية الملخة والضرورية. وأنا ری هنا مناسبة متازة» لتعريز الفكر الديني 
على العموم» حين يحمل على الاعتراف: بأن أسمى التعاليم الدينيةء 
[ الوحي ذأته - في الديانات التو حيدية الثلاث ححاضعة للتار يخي . 

إن الشروط الإيديولوجيةء والحدود الثقافية فية التي طبعت بطابعهاء ولادة 
حقوق الإنسان في الغرب وتطؤرهاء ينبغي أن تكون غرضا لنقس التناول 
النقدي» وذلك من أجل إنارة أفضل للنقص حتى الآنء سواء في التخيل 
الديني التقليدي» آم في التخيل والدين المدني (أو العلماني) الذي أفرزته 
ثوارتٹ الغرب الزمنية. 

لقد آن الأوان لافتتاح حت جديد للمعقوليةء يم فيه تجاوزٌ ا لخصومات 

القائمة على احا کاة وذات الجوهر الايديولو جي» يبن الديانات الحقليدية»ء 
والدين المدني المتضامن مع الظاهرة القوية التي وصفها «ف. بروديل» 
باسم: وا لحضارة الادية». 
و جد دائماً في الغرب» ميل إلى استبعاد الإسلام من اجال اللقافي» التي 
عدت فيه حقو ق الإنسان» وأعلنت واحتفظت بمعناها. ورداً على هذا الاقتناع» 
كان «الإعلان الإسلامي الشامل حقوق الإنسان» فی ۱۹ آيلو ل عام ۱۹۸۱ء 
حلال جلسة رسمية في اليونسكو چبادرة من مجلس الإسلامي»› ومن امین سره 
العام: «سالم عزام». «وقد اعد نص البيان» باحثون وفقهاء مسلمون رفيعوا 
الملستوىء ومتلون عن الحركات وتيارات الفكر الإسلامية. يجب التنويه 
بالفعل أن اراد الثلاث والعشرين» مبنية على الآيات القرآنية والأحاديث النبوية 
السنية (ولم ترجع إلى أي مرجع لمدؤنات الحديث الشيعية). 
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نأحذ المبادئ المؤكدة في المدحل» لأنها تسمح باستخلاص المسلمات 
اللاهوتية التي تحكم مفهوم الحق ذاته: «لقد وهب الإسلام العالج» مدؤنة 
قأنونية مثالية لحقوق الإنسان» منذ أربعة عشر قرناً وغرض هذه الحقوق» ان 
تمنح الإنسانية الشرف والكرامةء وأن ثلغي الاستغلال والاضطهاد والظلم. 

إن حقوق الإنسان في الإسلام متَأصَلةٌ تأصلاً قوياًء في الاقتناع بأن 
الله والله وحده هو خالق القانون ومصدر جميع حقوق الإنسان. 
وبالنظر إلى هذا الأصل الإلهي. لايجوز لأي قائدء أو -حكومةء أو جمعية» 
أو سلطةء أن تقيد أو تلغي أو تنتهك بأية طريقة» حقوق الإنسان التي 
منحها الله...) 

الفضل الأكبر لهذا البيانء هو أنه يعر عن اقتناعات» عن مواقف 
فكرية» عن مطالب يرددها جميع المسلمين العاصرين. ينلد امور 
بالمغالططات التاريخيةء وياسقاطات التصؤرات الحديثة نحو الازمنة 
الافتتاحية؛ العصر الأسطوري في الإسلا» ويشدد القانوني على الطابع 
الاخلاقي الخاليء في مواد ظلت حرفا ميتاء ومُنتهكة بصراحة في جميع 
البلدان المسلمة. مثل هذه الانتقادات مفرطة السهولة» ويكن تطبيقها على 
مختلف الإعلانات الصادرة في الغرب» منذ الإعلان الأمريكي في عام 
٩‏ عرض توماس جيفرسون الفلسفي لحقوق الإنسان) والإعلان 
الأنضج إعداداً في فرنسا عام ۱۷۸۹. فما يزال التاريځء تاريخ ألم معظم 
الناسء وحتى في البلدان التي ناضلت كثيراً من أجل حقوق الإنسان» مثل 
فرنساء مايزال يشار فيه إلى النقص والتأحر الفادحين. لكن من المؤ كد أنه 
ما لايستهان به» أن تغط بكامل السلطة الروحية للسثة الإسلامية» حقوق 
ثمينة مثل الحرية الدينية» وحرية الجخ والتفكيرء والتنقّل الخ. 

فيما يتعاق بحقوق الإنسان بحسب الإسلام» ينبغي أن ينصبَ التحليل 
والتفکير» كما يبدو لی» على النقطعين التاليتين قبل غيرهما: 
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١‏ - ماقيمة الطاب «الرسلامي» اليوم حو ل حقوق الإنسان؟ و ماالصلة 
التي يكن أن نتبيتهاء بين مايسكى إجمالياً «الإسلام»» وين الدول . الأع 
التي قام معظمُها بعد 8 ب العالية الثانية؟ وعلى نحو أعم» ما الدلالة التي 
يكن أن تمنحها اليوم» فكرة الأصل الإلهيى حصراً حقوق الإنسان؟ وماذا 
تفعل بذلك التأ كيد «الفلسقي»» الذي يذهب إلى أن الإنسان يظفر 
بحقوقه عبر التضال السياسي والاجتماعي» عبر التقدم الثقافي› دون أن 
يکون مدنا بشي ء لأية مبادرة خارجة عنه؟ 

۲ إلى أي اتجاه فلسفي يكن وينبغي نا آن نوجه البحث عن أصرل 
حقوق الإنسان وعن ضمانات تطبيقهاء اليوم؟ 

تجدر الإشارة إلى ن هذه السائل لايمكن أن تبرز في سياق المعقولية 
اني يقول بها مۇلفو الإعلان الإسلامي. إن الأصل الإلهي للخايقة 

بأسرهاء» لاکن أن يڪون موضوعاً ا والتشريع ملك الله و سحله. 
وفي السياق العلماني المناضلء لایشکل | لأصل الديني -حقوق النسان 
أيضاً مسألة ملائمة. وإذا كتا نذكرهاء فذلك للإلحاح على القطيعة 
الثوريةء التي تنتزع الإنسان من «الاستلاب» في المنظور الوضعي اهخترل. 

أردت أن أدل بذلك» على أن التناول النقدي» وانتقال مفهوم - الحقيقة 
الحق. في الإسلام» وأسسه ممكنان اليوم وضروريان. ولنتذ كر أن المصطلح 
القراني «الحق»» ينطبق على الله من حيث هو حقيقة مطلقة متعالية. 
لر والمال في آن واحد لقوق الله»» واحترام حقوقه يعني الحلول في 
الحقء الواقع احق والحقوق التي تع منه بالنسبة إلى الإسان - فى اللغة 
العربية الحاليةء الانتقال من المفرد (-حى)»› إلى الجمع (-حقوق)» يعیر عن 
إبطال القداسة عن الحق النتزع من القوة الدينية «للحق»» وابد في 
الاضطلاع بمسؤولية حقوق جائزة» دنيوية» فردية. 


Ao 


الدول والأمم والأحزاب وحقوق الإنسان: 


ت کیر تاريخي: 

عرف الفكد الرسلامي عططاباء عن حقوق الله وحقوف الرنسان؛ 
و قوق الله الأوّلية والأفضلية على حقوق الإنسان. ولذلك لځ کٹیرا 
على قيام کل مؤمن بالفروض الشرعية اشمسة: الشهادة والصلاة والزكاة 
الشرعية وصيام رمضان والحج إلى مكة. وبالطاعة إما يستبطن المؤمنون 
مفهوع حقوق الله. با أن جمیح الخلوقات مدعوون لى هذه الملاعة» وم 
مُلرَمون باحترام الشروط الا جتماعية والسياسية التي سمح بان يحيوا 
كاياً هذه العلاقة: حقوق الله وواجب الإنسان. وبعبارة آحرى: إن احترام 

حقوق الإنسان» مظهر وشرط أولي لاحترام حقوق الله. 

يد أن الحقوق الحدّدة على هذا النحي داحل «العهد الأساسيء أو 
الميثاق بين الخال والخلوق» تخص ولا المؤمنين الذين يشكلون جماعة 
رو حية. وهذه الحقوق مش من سحیتٹ الإمكانية ميج م الناس. وهي من 
نچ ج شاملة مما ر أن ھۇلاء تاس مدعوول لى الدحول 0 اميثاق. وي 
اکى بین الومتين والكفار تتعقّد وود أوضاعاً ع عد 

- هناك » داخل الأمة الانشطاز الأكبر الفتنة الکر ی» التي تود 
ا ا الق 9 مى لدی دير ت شۇو ن أعضاء اللجماعة والمستاقيمة الر ا 
(الارثوذ كسية) الخالجة في علاقاتهم» في الدول» وعلاقاتهم بالله. 

- هناك خارج المؤمنين» أهل الكتاب الذين لهم وضع الذميين. 


۱۸٦ 


الذين تحميهم الحكومة مه الإسلامية؛ والمشركون الذي هم خارج الضمانات 
التي تکقلها الشريعة الإلهية. . ومن الناحية الشرعية» هناك حدود واضحة 
بين «دار الرسلام» التي تطیی فيها الشريعة الإلهية و«دار الحرب» حیث 
ستطقی»› »> في نهاية الأ من حیتٹ الإمكانية الشريعة الإلهية. 

٣‏ ۔ داخل | الأمة «أمة الدين الحى» (الأرة وذ كسية) ذاتهاء هناك بالطبعء 
احتلافات هامة بين الإنسان الس والرقيق والمرأة والولد. لن نتريّث عند 
هذا الجانب الذي نعثر عليه في المنظومات القاتونية الأحرى» والمرتبط 
بالتطؤر العام للحق. وبانتقال الحقوق التقليدية المطيوعة على نحو ما 
بأصناف اللاهوت العقائدية للحق الوضعي الحديث. وفي هذا المسثوى» 
بغي الببحت عن معابير الحداثة لعقادى الغالطات التاريخية والإسقاطات 

نحو الوراء. 


اقتحام اسىل اثة: 


مايدعى «الحداثة» يقتحم «دار الإسلام» اقتحاماً شرساء مع مجيء 
الواقعة الاستعمارية. وهذه الواقعة الأستعماريةء من وجهة النظر الدقيقة 
لتطؤّر حقوق الإنسان» وانتشارها في إطار الحداثة الفكرية» تطرح 
مشكلات بالنسبة إلى الغرب» ويالنسبة إلى البلدان المسلمة على حد 
سواء. 

ومن الضروري التوقف عندهاء لتمييز موقفي إيديولوجي بالغ الاحتلاط 
فی کلا ال جانبین. 

ll‏ برت المشروعات الاستعمارية ذاتها في آوروباء : في القرن التاسح 
کشر متذ عة بالمهمة التحضيرية: كان المقصود رکا زعمت)» رفح 
الشعوب «المتأخحرة إلى ثقافة وحضارة شاملتين». وفي هذا المنظورء كان 
بيدو لليلدان المستعمرة مثل فرنسا أن حقوق الإنسان قد درت في 


AY 


الوقت نفسه»ء الذي جرى فيه تصدير الثقافة والحضارة الحديثتين. وقد 
اأسهمت اکان لکائویکی والبروتستائنتية في هذه الح ركة» بأن نشت 
مراكز تبشيرية حتى في أرض الإسلام. 

نحن م كيف انتهت الغامرة الاستعمارية. ومن الصعب اليوم 
الكلام على الأصول الغربية لحقوق الإنسان» مام جمهور مسلم من غير 
إثارة الالحتجاجات الساعحطة. ويحب ألا تغيب عن النظر حروبُ القحريرں 
والنضال الجاري ضد الإمبريالية الغربية»ء إذا شعنا آن نفهم مناخ 
البسيڪولوجي والإيديولو جى الذى يتطوّر فیه» منذ عشر سنوات» الخطاب 
الإسلامي عن حقوق الإنسان. وليس من شك في أن المقصود هو المزايدة 
التي تعمد احا كاة» والتي تستعيد منطو ق الإعلانات الغربيةء لتمنحها 
أصلاً إسلامياً. العملية إيديولوجية في جوهرها؛ وهي تحجب سلافا 
أساستاً: : ففي انکلترا وأمريكا وفرنساء في القرن الثامن عشرء حْصّر لإعلان 
حقوقف الإنسان بحر ك قو ية أقلسغة «الأنرار» ووجد ذلك الإعلان في 
تبعو د البرجوازيةء وفي مواجهتها للتبلاء وللکهنوت» کانت قو م اجتماعية 
واقتصادية قادرة على تأمين بداية تطبيق سياسي» لأفكار المساواة والحرية 
والإخحاء اجديدة. 


لم تعرف البلدان المسلمة في القرن التاسح عشر» سوی فقرات»› 
سوى أصداء بعيدة لفلسفة 1 ار. إن عدداً محدداً جداً من المخقفين 
والبا-حثين و الصحفيين والسياسيرن والمسافرين» وصاوا إلى مدارس 
الغْر ب وجامعاته وآدابه» وتدعی هذه الفترة بالفترة الليبرالية. وفيها 
ظتت «نخت» عربية وهندية وأندو نيسية وتركية وإيرانية» انها تستطيح 
أن تفيد بلادها من «الأتوار التي نشرها العلمء والثورات السيأاسية في 
أوروبا. وحتى الح ركة الإصلاحية السلفية «المستمسكة بالدين الحق»» 
مع جمال الدين الأفغاني. ومحمد عبده بخاصةء رحبت بتلك 


A۸ 


الفلسفة الحررة للإنسان» والتي ألهمت حطاب حقوق الإنسان. وكان 
الزعماءٌ القوميون مثل فرحات عباس» وبورقيبةء وعلال الفاسي» 
ومیشیل عفلق» وحتی عبد الناصر والقادة الجرائریین الأوائل في حرب 
التحريرء تر جعون بملء إرادتهم إلى مبادی عام 1۸۹ الكبرى. أما 
أتاتورك في تر کیا فقد فرض بتصميم مُفر ط» ثورة علمانية في بلد 
عریق بتقاليده الإسلامية. 


بيد أن «الخب» الفكرية والسياسية لم تکن تستطيع أن تستند» 
کما کائت الحال في فرنسا وانكاتراء إلى طبقة اجتماعية مستتیر ٥‏ 
ودينامية› إلى حل د يکفي لبعٹث احياة في الۇسسات العلمانيةء وفي 
جهاز الدولة الموافق هده الأفكار الجديدة. لقد ظلت حقو ق الأنسان 
القائمة على فلسغة الأنوار مَطلباً مثالياء وموضوعا للمعر كة المعادية 
لالاستعمار» دون تجذر ثقافي واجتماعي في البلدان ذات التقالید 
الإسلاميةء کشر مما کانت في بلدانها التي ولدت فيها. ولايد من 
الإيضاسح» أن حضارة الإسلام الكلاسيكية في هذه البلدان» (من القرن 
الأول إلى السابح لري ومن القرنءالسابع إلى الثالث عشر 
میلادی)»› ومدذدت»› قبل القدحل الاستعماري بکثیر» دینامیتها وقدرتها 
على التجدد. إن الالتباس التاريخي الكبيرء الذي سيسيطر على الأفكار 
مع اتتصار إيديولوجية المعر كة القومية بدا من الخمسينات» هو أن 
القطيعة مع حضارة الرسلام الكلاسيكيةء مرذها حصراً إلى التدحل 
الإاستعمارى الذي أعقبته الهيمنة الإميرياليةء بعد استعادة السيادة 
السياسية. ولقد استأنف حطاب «الثورة الإاسلامية) في إيران» 
الموضوعات الكبرى لإيديولوجية المعركة القومية» التي کاتت صتفظ 
باستلهام اشترا کي علماني. وشددت على هذه الموضوعات با تجاه 
العودة إلى الينابيع الإإسلامية والنضال ضد التغريب. 


۱۸۹ 


الدول ‏ الأم . الأحزاب. الإسلام وحقوق الإنسان: 

من الملائم العودة إلى الدول - الأم - الأحزاب المنحدرة من حركات 
التحرر» لڪي نقدر تقدیراً مش ےا قيمة الصلات بين السلا وحقوق 
الإتسان. فهذه الدول, سط وتطوّرء بالفعل»› إرادية() سياسية» تلحق 
الدينَ بالدولة. شأنه شأن التربية القومية والإعلام والاقعصادء أو أي قطاع 
خر في حياة المجتمعات. وغدا الإشراف على الدين» من قبل وزارة 
الشؤون الذيتية ضرورياً بضغطین متزایدین: 

١‏ - اتراي ايد السكا الذي وشع الطليات الا جتماعة والاقتصادية) 

ينح الإسلام دوراً أولياء لكي يمفصل ويقئي ويؤسس خطاباً مطلبياء 
اا التعبيرٌ السياسئ المباشر عنه. 

۲ - إن الدولة التي لم تستطع أن تبر سلطتها بالإجراءات 
الديموقراطيةء سحتاج إلى اللجوء إلى الإسلام لتبرير حضورها وسياستهاء 
سياسة «التحديث»» مع محافظتها على مجال الاتصال با ماهير الشعبية. 
وهكذا يحم «التوفيق» بين اللجوء الضروري إلى الحضارة الادية 
والتكنولوجيا حاملتي الحداثة وبين الرجوع احتّم إلى التقاليد السلفية 
بالعودة إلى نموذج التشريع الإسلامي والحكم الإسلامي والثقافة الإسلامية. 

هذا التوفيق هو قبل کل شيء ترميق“ ٳيديولوجي» قوامه ا 
احتہعاتٹت جميع إجراءات النمو الاقتصادی المستور دة من الغرب» 
إعادة والأمارات» النقافية للهوية الإسلامية أو تعزيزها: بناء وام 
تشسجيح التحليم الديئي»› إنشاء الجاہعات الإإسلامية أو کلیات اللاهو ت 
ارتداء الزي التقليدي» تطبيق الشريعة الخ. 

إذا حاول رجال القانون» كما هي الحال في ارائ أن يؤشسوا رابطة 
١‏ - الترميق: التلفيق والعمل الذي لم يقّن. 


۱۹۰ 


حقوق الإنسان من أجل حماية المواطنين» أحشت الدولة بأنها موضع 
للنزاع» ورت بالرفض وبلاحقة الحرضين على المشروع» وأحدثت رابطة 
خد الإعلان الإسلامي حقو ق الإنسانء کل مداه الریديو و جي 
والبسيكولوجي: إنه يُطمثن» بالفعل» المواطنين المؤمنين على إعلان حقوق 
يكفلها الله؛ وهو يجرد المطالب العلمانية الغربة الأصل من أهايتها؛ وهو 
المساس به. 


نجه تواطة عمیق» لاسبيل إلى تدميره؛ بين الدول الباحثة عن الشرعية» 
والو.جدانات الجماعية المتلهفة إلى العدالةء والحريات المدنية والمشاركات 
السياسيةء والأم التي تثيرها رغبة أسطورية قدية في الوحدة (تلاقي 
الاتعظار الأحروي للأمة الروحيةء والأمل السياسي قي الوحدة القومية. 
بحسب النموذج القومي الغربي للقرن التاسع عش). 

من السهل أن تدرك جميع الصعوبات الإسلامية لحقوق الإتسان» 
في ظروف تاريخية ومجتمعات معقدة إلى هذا الحد. ومن السهل أن 
نقیس مدى ملاءمة البيحٹث عن دلالة التعارض»› بین الاصل الديني» وبين 
العلماني لحقوق الإنسان. السألة قبل كل شىء تاريخيةء ثم فلسفية. 
وهي مطروحة بحدَة في أيامناء أمام عودة الديني» وعدم الإعداد العقلي 
والقافي جتمعاتناء کي تقو د النقاش بكل أبعاده: الانقطاعات التاريخية 
عن شروط طف حقوق الإنسان في ثقافات شتى» تطؤر مفهوم احق 
ذاته» القرارات السياسية حول الفصل بين دوائر حياة الناس - الزمني 
والروحي» العلمانية والدين - القرارات «العلمية» حول - إدراك كلية 
العالم ومبررات حياتناء توشع الكتل السياسية التي تزعم أنها «مُعَقلنةه» 
وهي في الواقع «مؤد-لبة» بقوة (مطبوعة بطابع إيديولوجي)... وليس 
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هذا كل شيء. نحن نعلم أكثر من أي وقتِ مضى» أن اللغة رابط 
اجتماعي» قوةٌ عاتية تفرض نفسها على ا لجميع. وبالنسبة إلى امجتمعات 
المسلمةء تظل اللغة مُشرَبة «بالقيم» والمراجع الدينية. بينما العقلانية التي 
تدعی عامبة في الغرب» والفضيلة العلاجية لابل الخلاصية خطاب 
حقوق الإأنسان فى إطار علماني جرد من قداسته - قد حلا محل اللغة 
الدينية. وفي الخحالتين» لابد من المراجعات النقديةء ومن نماذج جديدة 
المعقولية» لإظهار ان حقوق الإنسان تستلرم بخاصة» حتى فى ثقافتنا 
المخلمنةء المبتورة عن الألوهيةء تستارم قداسة الإإنسان. وليس المقصود 
بالقداسة» امقس المقليدي» الذي عله الطاب الإسلامي المعاصرء 
والذي يهك كيا في الممارسة السياسية والاجتماعية والاقدصادية 
الأكثر انتشاراً» وليس المقصود أيضاًء إضفاء القداسة المصطنعة على 
طريقة عبادة «الكائن الأسمى)» التي أنشئت في عهد الثورة الفرنسية. 
إن قداسة الإنسان» ينبغي أن تنتج عن ثقافة في حقوق الإنسان. وعن 
تحقيق هذه الحقوق» بقأفة وتحقيق ايان يٹسعان ويختنيان۔ 


التفكير المترامن فى إطار إسلامي» بين إسهامات العلمانية الإيجابيةت 
وقيم الدين الباقية» مهمة ونمكنة بالتأكيدء لكنها طويلة التَقّس جدا. إن 
الشروط السياسية والسوسيولوجية الراهنة» تعارض هذا المشروع. وأغاط 
معقولية الفكر الإسلامي الکلاسيکي» شديدة الارتباط بامجال العقلي 
للعصر الوسيط» بحيث لاتسمح بتأويل صحيح للحداثة» وبدمج هذه 
العدائة.. أما النماذج التى استخدمها الفكر الغرييء فهي نفسها؛ إما نها 
غير وافية بالغرض» وإما أنها تبر وكأنها استراتيجية الهيمنة الثقافيةء التي 
ينبغي للمسلمين أن يتقوها. هذا الموقف يبزر تماما السؤال المطروح آنقاً: في 
أي اتجاه فلسفي يكن» ويجب توجيه البحث فيه» عن أصول حقوق 
الإنسات» وعن ضمانات تطبيقها؟ 


۹۲ 


العحث عن الأسس 

وحول مشكلة الأسس» يعتقدٌ الفكر الإسلامي الخال بالفعل أنه 
بستطیع مجابهة فكر الغرب» وتجربته التاريخيين وتحذيهما. فلا يكفي 
إعلان حقوق الإنسانء ولاحتى ضمانها على الصعيد القانوني الخالص» 
إذا لم يکن نزوع الإنسان الداحلى إلى التعالي على وضعه وإنجازاته 
مۇشسا على تعالیم شاملةء مخترقة للتاريخ» لاجدال فيها. 

ثل الإسلام» شأثه شأنُ مسيحية «آباء الكنيسة»» على نزوع الإنسان 
الروسحي: إن الإنسان الذي خلق على صورة اللهء مدعو إلى الانضمام إلى 
الله فى الحياة الأبدية. ويحدد الفقه الإسلامي أولا حقوق الله. وتبداً كتبُ 
الفقه الموجزةء بمعالجة قواعد القيام بالفروض الشرعية «العبادات»» قبل 
الانتقال إلى المعاملات الدنيوية. وهكذا فإن جميع الحقوق المعترف بها 
للآحر في المعاملات» والافعال المدنية متمفصالة مع حقوق الله» ومنها 
تستمد قيمة وضمانة مقدّستين ووجوديتين (أنتولو جيتين). 

تحدّد متهجيةٌ الفقه الإسلامي (أصول الفقه)ء الإجراعات العقلية 
و«العلمية)»› التي تفرض إدر اکا دینیا لكل الفققه الذي أعدّه الفقهاء. 
والمقصود بنا نظري يسمح بتقديس الحق. وذلك يالتدليل على تاصله في 
التصوص المقدّسة: في القرآن الكريم والسان النبوية (الأصول). ومايزال 
امؤمنون ينظرون إلى الشريعة اليوم» على أنها قانون إلهي متأصل في 
«الوحي». ولذلك فهم يطالبون بنظام سياسي يحمي ويطبى هذه الشريعة 
فينبذون بذلك کل تشريع من أصل بشري. 

من المعلوم أن حقوق الإنسان في «الإعلان» الأمريكيء ماتزال تحمفظ 
بروابط مع الأصول الدينية. وتخطو الثورة الانجليزية والثورة الفرنسية 
حطوة اشد حسماً» نحو الأسس العلمانية الفلسفيةء دون القطيعة الكلية 
مح روحانية مُعَقَلنة. 


۹۲۳ 


إن العودة الضخمة إلى الت وكيد الديني» حتى في الغرب» تجبر على 
طرح مشكلة الوحي - أو إعادة طرحها - في الديانات التوحيدية الثلاث. 
انطلاقاً من معطيات التفسير الحديث ومقتضياته لامن التعريفات 
اللاهوتية التقليدية. ولاييكن التفكير في حقوق الرنسان ضمن إطار 
علماني»› إلا إذا أحذنا على عاتقنا عقلياً وثقافياء جميع المشكلات 
القدية والجديدة المرتبطة بظاهرة الوحي. وهذا العمل لم يتج بعد 
الشرو ع بهء أو إدراكه في الحدود والإطار التي نوحي بها هنا. إنه لامر 
واقغ» بالفعلء أن الخطابات اللاهوتية في الجماعات الثلاث» تستمر في 
سيرهاء وكأنها استراتيجيات التأسيس الذاتي. ومن ثم الاستبعاد 
المخبادلء للمحافظة على احتكار الإشراف على الوحي» وعلی کل 
الرصيد الرمزي الذي ينبع منه. وهذا الموقف توصّحه تمامأء الأجوبة التي 
تقدمها التقاليد الدينيةء عن مسألة الأصول اليهودية والمسيحية 
والإسلامية لحقوق الإنسان. النقد التاريخي غائب في الأغلب. ثمة 
سعي حفيتٌ لضم المرايا الأحلاقية . القانونيةء رالوظائف الإيديولوجية 
الرتبطة أكثر من أي وقتِ مضى بالموضوع اللازم» موضوع حقوق 
الإنسان. ولقد بذلكُ وسعي» كي لاأقع أنا نفسي في هذا الاعوجاج. 


کن تناول مسألة ضمانات تطبيق حقوق الرنسان» في اجتمعات 
المسلمة المعاصرةء انطلاقاً من الدساتير التي تبتعها الأنظمة الختلفة. فالكثير 
من الدول»ء دمجت في دساتیر ها مبداً احترام حقوف الانسان»ء فخلقت 
مجالاً قانونياً يكن فيه للمواطنين» من الناحية النظرية» أن يقيموا دعوى 
اعتراض في حال حرق ذلك المبدأً. وهنا يظل الواقعغ بعيداً عن المبادئ» 
کما هو بعیڈ في غير ذلك. لكن الحصول على وسائل قانونية» يكن أن 
تعمل عند الاقتضاء أمر لايستهان به. ولقد حاول واضعوا الدساتير 
الأوائلء في البلدان المسلمة - ماعدا تركيا التي زج بها أتاتورك في تجربة 


1۹4 


علمانية جذريّة - أن يوفقوا بين الإسلام والتشريع الحديث. ولابد من حليل 
کل حالة لتقدير صروب الاحتلاف والجراة» والنجاح» والتأخر 
والقطيعة. . والاتصال مح الرسلام. 

لطر بعد عن الانتهاء؛ فحت ضغط ال ر كات الإسلاميةء تلاعحظ 
التصابات الإيديولوجية التي نڏ الحداثة» وتستعيد عناص من الشريعة 

ج#دت من سياقهاء وكدّست بجانب مدؤّناتِ قانونية مأحوذة من الغرب. 
2 الشخصي يشكو بخاصة من مزج تشريعاتِء استلهاها ومداها 
متباعدان تباعداً قوياً. ومن أجل ذلك لاثطرح مسألةٌ حقوق الإنسان اليوم» 
بالطريقة نفسهاء بالنسبة إلى التساء اللواني مایزال وضعهن يخضع في 
کثیر من البلدانء سکام مائستى: «الأحوال الشخصية؛. والمساس بهذه 
الأحرال الشخصية يعني في الواقع» إثارة صعوبات لاهوتية لم صخ 
حتی الان او غت ر ا ستة. وفيما وراء الاعتراضات اللاهو تية» فان 
تحدید الوضع الفلسفي للشخص هو مدار الأمر. ويفتح القرآن الكري آفاقاً 
غنية جداً حول مقهوم «والشخص». لكن إعداداً جدیدا لهذا المفهومء 
ضروري على ضوء فتوحات الحدائثة الحاسمة. 

(انظر محمد أركون: راهن مشكلة الشخص في الفكر الإسلامي. في 
نافذة على الإسلام. باریس ۱۹۸۹). 

قي أن يعمل الكير في جميع اجتمعات» لكي لاتکون حقوقف 

الانسان مجدد إعلان بُهدّئ العطلش إلى الحرية والعدالة والكرامة 
والمساواة... العطلش الذي يستشعر ه کل کائن إنساني. لقد قامت 
الديانات بوظيفة تربوية وعلاجية لايستهان بها خلال العصور. لكن 
فعالیتها ظلّت محدودةً دائماًء إما بسبب الاستخدامات الخاطئة التي قام 
بها رجالٌ الدينء وإما بسيب النقص اللازم للمنظومات الثقافية التقليدية. 
ولا يننا في الواق» الحكم على مدى قيمة التعاليم الدينيةء دون تقدير 


۹٥ 


قيمة الثقافات التي عملت على توضيح هذه التعاليم» ونشرها وتطبيقها. 
لأن الدين» كاللغت قرة جماعية تحكم حا الجتمعات. وقد نابت 
الديانات الذنيو يه بهذا الصدد» مناب الدياتات التقليدية. 

وذلك يعني أن الطلب إلى الديانات بأكثر ما يكنها أن تعطيه» طلبَ 
وهممي و حطر . إن قدذرة التاس على الخلى وجراتهم الجددة» هما اللجان 
تعددان بدا وتنميان ۴ ص التحرر . 

(ملاحظات قدّمت على أثر البحث الذي قدّمه محمد أركون. «جلسة 
الرثنین ۲۳ کانون الثاني عام ))۹۸٩‏ 

السيد «بيير شونو» يطرح سؤالين: 

١‏ - عندما نعمتى أن تقوم البلدان المسلمة بدور الحاكاة رالتقليد) أفلا 
نکون في ضلال؟ 

۲ - ما إمكانات تطور التفسير القرآني» مع مراعاة الستّة» بطبيعة الحال؟ 
ي قران الكري» سمح بتعجحدید تفسیره. وهکذا فحن یل فی «الخروج) 
الامر التالي: «لاتقتل»» وهو أمز مطلق. في حين أننا لانجد لها أي مُعادل 
في القران الكري» إن لم تكن العبارة التالية: «المؤمن لاینبغي ن يقتل مۇمنا 
آنحر). كيف توول هذه الصيغة؟ جميم التأويلات الممكنة قد أعطاها 
القليل من مبادئ النفسير المحددة تحديداً تاماً. 

وهو يطرح بات أسغلة: 

١‏ ما کر ماد تاريل شرعياً للوحي» لکنه میحدو3 بالتصور 
الإسلامي للوحي. فهل القرآن هو كلام الله الأبدیٰ آم لا؟. 

۲ - هل یری مقدم البحث أنه تكن الاستفادة من المفهوم المسلم عن 
«#حق الإئسان» من أجل فلسفة -حقوق الإنسان؟ 


1۹٦ 


۳ - هل هناك مفهوم قرآني يكن أن يصلح أساساً للحق الطبيعى؟ 

السيد «جيلبير لازار»» عضو أكاديمية الفتون والآداب يتساءل: إن 
كانت حقوق الإنسان هي حقوق الإنسان على العمو» أم هي حقوق 
الإنسان من حيث هو يقبل القوانين القرانية الكرية. وفي هذه الحالة 
يتبدى تناقض لاسبيل إلى التغلب عليه. 


الرد على السيد «بيير شونو»: لايشعر المسلمون نهم محا کون 
(مقلدون)» ولايريدون أن يكونوا كذلك. على العكس: إنهم يريدون أن 
يحدثوا إبداعاً أصيلا: انطلاقاً من السنة الإسلامية. الحلل هو الذي 
يتحدّث عن الحاكاة. والحقّ أن الفاعلين الاجتماعيين» لايملكون حقيقة 
ماهم عليه ومایفعلونه. 

الرد على السيدين «روجيه أرنالدز وبيير شونو): فيما يختص بالتفسير 
المسلم» يجب تطبيق الطراثق نفسها التي يعمل بها فى التقاليد المسيحية 
واليهودية. ومن الم كد أن الديانة المسلمة وتفسيرهاء قد ما بانقطاعات 
وآنهما يخضعان للتاريخية. 

نة اليوم وسيلة للاستفادة من مکتسبات علوم الإنسان وامجتمع» ومن 
مقارباتها الجديدة» لإظهار كيف أن اللاهوت في كل من الجماعات 
التوحيدية الثلاث»ء قد سار كمنظومة فكرية للتأسيس الذاتي» في كل 
جماعة. ومن ت الاستيعاد المتبادلء بغية الاحتفاظ باحتكار الوحي الحقء 
في کل تقلید من هذه التقاليد. 


الرد على السيد جيابير لازار: صحيح أن المؤمنين» قي الحق الذي 
ثدعى الحق المسلم» يتمتعون بحقوق لاتمتدّ إلى جميع الناس. وهنا بالذات 
يكمن القطغ الذي أدخاته الثورةٌ الفرنسية والحداثة. وأنا أذكر: أن الكنيسة 


1۹۷¥ 


أعلنت دائماً أيضاًء أن لاحلاص حارج الكنيسة. فالإسلام إذن سار في 
إلحال الذهني الذى سار ت عليه دیانات الکتاب الى ی. ومن أجل ذلك 
تحاول هذه الديانات أن تستعيد اليوم توسيعاً -حقوق الإنسان» يعود إلى 
الصراعات التاريخية اللي طراٹ في فرقسا وفي انکلترا بيخاصىة. المقصود 
مجال جديد المعقوليةء سمحت به مارسة علمانية فهمت فهماً حسناً... 
المشكلة كلها تكمن في خلت أماكن جديدة لنشر هذه التعاليم. 


۹۸ 


الأخلاق والسياسة في الإسلام الحاليء؛ 


تربطني بفرانسواز سمیٹ وحدة عميقة في الفكر والأمل والعمل منڈ 
حوالی عشرین عاماً. . ففي عام ٩‏ ۰ نشرت أول نص منهاج حددت 
فيه شروط قراءة حديثة للقرآن الكري: وكان النص مقدمة في اربعین 
صفحة لترجمة و کازيير سلي» القدية للقرآن الکرم» وهي ترجمة عاد 
نشر ها في و کتاب ا جیب» دار «غارنییه فلاماریون). لم أكن أقترځ تفسير 
جديدا. لكني علدت عن الشروط النظرية لصحة أي قراءة للقرآن لک 
ومن وراء القرآن الكري» لكل خحطاب ديني كما تنقله أيضاً التوراة 
والأناجيل. وقد دعانا القسِ «إينيين مانيو» الذى أدار طويلاً -جنة «الكنيسة 
اللرسلام» لى أن قم ل لهذه القرأءة الجديدة للقرآن الكري في كلية 
اللاهوت البروتستانتية في باریس حیٹ ستستقبلنی فرانسواز بعد ذلك 
یلم۵ مرات. اقتر حت قر اء والفاعحة» التي استر عت کثیرا كالقدمة أنتبأه 
فرانسواز والطلاب وجمهور أدهشه أن الخطاب القرآني يطرح» لغویا 
و سیمیائیا المشكلات نتفسها التي تطر -حھا التوراة رالناجيل ویستخدم 
الطرائق نفسها التي تستخدمها. لد غادر نا ميدان امجادلات اللاهوتية التي 
لاتتتهي إلى نتيجة» وإن ظلت حية في اللقاءات الإسلامية ‏ المسيحية 
لمعزايدة بعد مجمع الفاتيكان الثاني» لكي نتناول الحطاب الديني نامج 
وإشکاليات مشتر كة بين جميح العشكيلات ألنظرية. 


كانت فرانسواز مهيأةٌء بالتأكيد» لهذا النوع من البحث الرائدء 
ولضرورة أن تطبق على الكتب المقدسة أدوات التحليل التي لاتقدمها 


۱۹۹ 


فقط المقاربة التاريخيةٌ النقديةء بل وعلم اللغة وعلم الرموز «السيمياء - 
التي غلبت عليها اعمال «غرياس» ‏ والأنتربولوجيا التي جددتها اعمال 
«ليقى ستروس» الخنية. وقد تعرز أهتمام فرانسواز بالإسلام إلى حد أنها 
أحذت تتعلم العربية وتستكثر من احتكاكاتها بالبلدان المسلمة. وقد 
تبعت عن کثب هذا المسار الذي قطعته بسخاءِ فكري وإخلاصٍ 
لايكلٌ لكى تبلغ المسيحيين مشاركتها - الباشرة والثابتة علميا - في فهم 
جدید لللارث الديني المترا كم فیما دعوناه مجتمعات و«الكتاب» . 
الكتاب. 


مد کوناء «قرانسواز) وو كلود جيهريه)) و«جان لامبیر)› وأنا نسي 
مجموعةً باسم ميجموعة باريس للمشاركة في مجموعة البحث الإسلامي 
اللسيحي التي شكلها الاب روبير كاسبار وهو محرك كريم جدا «للحوار 
الإسلامي - المسيحي). وقد اتسمت تجربة «مجموعة باريس» التي ماتزال 
جتمع بطر يقة أكثر تقطعاء بجراأة عقلية» وانفتاح لاهوتي حقيقي› ولاسيّما 
بصبر تربوي غير متناو» كلما وجب أن شرح في الاجتماع السنوي 
ولجموعة البحث الإسلامية المسيحية» مساع» وأماط من التساؤلء وجهاز 
ٳدراکي» واتفتاحات نظريةء صف بأنها «درجة» (موضة مله( وبأنها 
ورّطانة» باريسيتان. والواقع أننا متا معا باکتشاف «مایقبل التفكير فيه) 
و«مالايقیل التفكير قيه)) وبالتالي»› قمنا يا كتشاف مساحة «مالم يکر فبه» 
في تلقّي الكتب المقدسة وفي التطبيق العملى لها (العبادة وحفظ القواعد 
الدينية) وقد فرضهما منذ قرون» لاهو غائيثه ليست معرفية وإما هي 
مقصورة على الجماعة. ولقد وجدنا نفسينا - فرانسواز وأنا - لدى سيرنا 
البطيء والجدّ والعسيں في جانب واحك تلقائياًء وبلا تهيئةء ولامبادلات 


مىمىبقة . 


وهذا ما أدعوه الوحدة العميقة المياشرة» في الفكر والأمل اللذين 


۰۰ 


لاينفصل أحدهما عن الآحر. ومن الشائق الببحث عن الأصول والأسس 
الثقافية والوجودية لهذه الوحدة التي لم تعرف الترذد ولا الاضطراب؛ 
وهي وحدة عرفتها أيضاً مع بروتستانتي آحر هو «بول ريكور» منذ لقائنا 
في ستراسبورغ بین عامي .۱۹٩۸ - ۱۹٥٩‏ بيد اني لم أخحالط 
البروتستانتية والبروتستانتيين بثابرة أعظم من مخالطتي للكاثوليكية 
والکاثولیکیین؛ ولي أصدقاء موڻوقون بين هولاء وأولمك» ونا مي في 
نفسي اهتماماً متساوياً بجميع التعبيرات عن الديانات الثلاث المنرلة». 
وكذلك فأنا لاأفتاً صت جميع الذين بُسكون تسمية غير دقيقة: «غير 
الو منين»»› أو والملحدين». ونا عر لدی فرانسواز» على هذه ا جاهرية 
نفسهاء على هذا البحث عن المعقولية ذاته. 


هذه الإشارات القليلة لاتكفي لتسجيل تعلقي بشخصية فرانسواز 
الشحة وامتناني جهودها الصبورة» إن كان في كلية اللاهوت البروتستانتية 
لعحديات تاريخنا العنيف جداً والمأساوي جدا. وأنا أحرص أن أقدم لها 
هذه الخو اطر عن صيرورة الاحلاق والسياسة في الرسلام الراهن؛ و ستجد 
فيها المشاغل المشت ركة التي شغلتنا وتلك الإرادة في فح مجالات جديدة 
للمعقولية بواسطة نقد بصير» دون تنازل للعقائد الموروئةء نقد متشدد 
تشدداً واحداً إزاء جميع تقاليدنا. 


الإسلام الحالي بُدهش جميع المراقبين بحدّة تعبيره السياسي: وتلك 
هي المغار قة الأولى» فهذا الدين الذي ألخ كثيراً على تعالي الله ووحدانيته» 
ميرا بذلك علاقة الإنسان بالمطلق» مافتع ينساق على هوى الفطاب 
السياسي المخاضل» ولاسيما بعد السبعينات. ويكن أن نعود إلى ماقبل 
ذلك إلى الثلائينات مع صعود حر كة الإلحوان المسلمين» لکن بجا أن 
هؤلاء لم يستولوا على السلطة فقد احتفظوا بالصبغة الدينية في حطابهم؛ 


٠١ 


وذلك مالا نکاد ده في ملف الحر کات الراديكالية التي ظهرت منذ 
نحو عشرین عاماً. 

هل يكن ان نعين لهذا الخطاب السياسي الناضل اسسا أخلاقية 
واهتماما بفلسفة سياسيّة تين قيمه وتوطدها؟ وبعبارة آخری» هل يدع 
مکانا لفكر لاقي وسياسي يجهد في تقنية الأعمال النضالية 
والإعلانات الكبيرة للحركات الثوريةء وفى تغذيتها وتبريرها؟ وهل 
يكن أن نعثر في الجتمعات المسلمة اليوم على مثقفين منعزلين أو 
مجتمعين ببڏلون وسعهم برافقوا بتفکيرهم النقدى والبتاءء 
المناقشات المتكزرة حول نقاط أساسية مثل الساطة المدنيةء والشرعية 
وحقوق الإنسان» ومرير الوضع النسائي» وتطبيق الشريعة في شكلها 
اللوروٹ من العصور الوسطى» وأحلاق إللحاة الاقتصادية والالية 
والعدالة الاجتماعية وتوزيع الوارد القومية ‏ وحقوق الطفل ولاسيما 
الطغل الطبيعي (وهو غير مو جود في احق المسلم الكلاسيكي)» ومکانة 

غير المسلمين في الدولة اک ووصح الشخص البشري وأحلاق 


الملاقات الدولي لية» الخ.... 
مهما تكن درجة الإعدا الأحلاقي و السياسي في اسلا م الحالي» 
فشة مجال أيضاً اتوضيح العلاقات بين الأخحلاقية في السلوك 


اليومي وبين الرقابة الصارمة والكلية الحضور ا ا ۔ الحرب 
الخمشسلاطة والتي ظهرت بعد الاستقلال ي الحتمعات المسلمة المعاصرة. 
ويجب أن تقرن هنا القاربة الخاصة بسوسيولوجية الألحلاق المعيشة 
والتحليل السياسي القانوني -جهاز الدولة الذي بحتكر السلطة المدنية. 
ولیس هدا کل سيء. . فللقيام بهذا المشوار المعقد والطموح»› من الاثم 
أن وح من البديء شروط وضع المحرفة التظر ية التي بتیخدط فيا العقل 
الحدیث في منظور نقدي. ولقياس مدى اتساع المهمة التي أهدف إليها 
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هناء يكفى الرجوع إلى التحليلات النقدية ل «جورجن هابرماس» حول 
وخحطاب اللحداثة الفلسفي». 


قد یدهش القاری ئ أنني عوج على ملاب الحداثة قبل أن فحص الفکر 
الأحلاقي والسياسي في الإسلام الحالي. إن المهكمين بالإسلام من الغرييين 
لايکلفون أنفسهم ا هذه القدمات التي یرو نها لاطائل تھا لنقل المواقع 
والتعاليم الخاصة بالإسلام. ذلك أنهم يهتمون فقط بالتجليات 
والمشخصة»» والبيانات الصريحة التي هي موضوع قل سردي على 
غرار العلوم الا-جتماعية المطيقة على اجتمعاث غير الخربية. وكذلك 
المسلمون المهتمون يالإسلام"“ _ ماعدا بعض الاستخناءات - فهم ليسوا 
أ كثر اهحماماً بشروط «صخة» کل ممارسة للعقل اليوم» لأن ذلك جرهم 
إلى إشكاليات يصفونها بأنها غريبة حالصة. وبعبارة آخحری» إن تطبيقهم 
على الخال الإسلامي لاکن أن يفضي ا إلى تتائج غير مقيولة» لأن 
اجهاز الإدرا کي والعقل النظري الخاصین بالفکر الإسلامي سيت 

تشویههما و 

لن أتريّث هنا لدحض هنين الموقفين؛ وما سأقوله عن الأحلاق 
وألسياسة بک لاثبات ضرورة للضي في جميع العحليلات مساعدة 
العقل الذى يتابع» في سیر ۵) هده لإثبات صحة جميح قضایاه. 


السياسي والسياسات 


من الضروري البدءُ بفحص وضع ماهو سياسی مح الأحذ بالحسبان 
السياسات التي تحددها وتتبعها الدولء لأننا سنفهم إلى أي حدّ تخضع 
الأعلاق وكل مايتعلق الج لتبعية الدولة. 
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جرت العادة على تأكيد أن السياسة» فى الإسلام» لاتنفصل عن 
الدين؛ فهما مرتبطان ارتباطاً بنيواً من الأصلء لأن الرسول عه قد رتب 
فى المدينة الأدوات والمبادئ لدولة م ركزة متجاوزة للقبليةء هذا مع تبليغه» 
باسم اللهء التعاليم الدينية التي تفتح لا هو سياسي سبل تحقتي مُطلقي الله 
فى سلوك البشر. 

رواية الوقائم صحيحةء من الناحية التاريخية. ففي المدينة أقام محمد 
ا «دولة مسلمة) بين عام TT‏ وعام ۲ وبعت الحياة فيهاء 
واستمر) في الورقت تفسه» في تبلیغ الوحي القراني الذى بدا في مکة في 
عام ۰ - ۲١ا.‏ ویعك وفاته فی عام ۲ ترافق قیام مو سمسة إلخلافة 
في المديتة عام (1۳۲ . ۱) ثم في دمشق عام (11۱ - »)۷٥۰‏ ثم في 
بغداد عام (۷۰۰ - ۱۲۰۸) بجدل نظريٰ غني حول القائد الشرعي 
وشروط إكمال نموذج المدينة. وهذا النموذج من خلق التخثل الجماعي 
لأجيال المومنين الذين أسقطوا على رالزمان - المكان) الاتتاحي «للدولة 
اللسلمةم عام (1۲۲ - 1۳۲) السمات الالية (المؤمثلة) لسلطة زمنية 
عادلة» مقدسة شرعية. 

ما أكثر ما صقت الخلافات النظرية بين الاتجاهات الثلاثة: السثي 
والشيعي والخارجي في النقاش المفتوح خلال القرنين الهجريين الأولين 
(السابع والثامن ميلادي)»› حول شخصية الخليفة - الإمام. لکن ورأء هذه 
الخلافات العلنة التي لن ألح عليها هناء من المهم التشديد على وجود 
مسيرة نفسية - ثقافية مشت ركة في تكؤن تخيّل سياسي إسلامي. إن الرؤية 
العربية التقليدية للزعيم الحكم (السيد) تغتني تدريجياً يإسهامات الأدب 
الإيراني حول املك الساساني» وبالادب اليوناني حول اللك الفيلسوف»› 
وبالأدب المسيحى البيزنطي حول الحضرة الإمبراطورية المقدسة؛ وكل 
ذلك قد عُدّلت هيعئه في المتظور الإسلامي للهبة النبويّة من لدن الله. 
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إن الصورة الرمزية المقالية المبسوطة والنتشرة على هذا النحو لازمت 
المنظرين من شتی الاتجاهات؛ وشدد عليها تشديدات متتو عة لدی الفقهاء ۔ 
التكلمين کالاو ردي و الغزاليء» 9 لداى الفلاسقة کالفار ابي وإخحو ان الصفاء 
ومسکریهء ولدى الو رخن «علماء الاجتماع» کابن خلدرن. ومهما يکن من 
آمر هذا الع فإن التفكير النظري كله حول «ماهو سياسي» في التقاليد 
الإأسلامية مرتبط ارتباطا دقيقا جال ذهني من العصور الوسطىء ولم بي 
منه اليوم» سوى عناصر منفرقة أضفيت عليها الأسطورة والإيديولوجية 
(أسطرت وأدجت). 


هذا المعطى النفسي - الاجتماعي - الثقافي مهم للغاية لهم الرؤية 


إن الصورة المتخيِلة لهيعة السلطة المدنية الإسلامية استمەت تحت أسماء 
الخلافة والإمامة والسلطنة» حتى إلغائها الحنيف على يد أتاتورك عام 
٠٤‏ - وقد عبرت بادرة أتاتورك هذه عن راديكالية علمانية شبيهة 
براديكالية الثوريين الفرنسيين؛ وقد أثار الاحتجاجات الساحطة من العلماء 
السلفيين. أما البعد التاريخى للمواجهات الاجعماعية الكبرى لا للاستيلاء 
على السلطة المدنية فحسب» بل للقيم الرمزية التي تبڙر هذه السلطةء فقد 
غايت عن الرسلام منذ الفصل ا لجغرافي والسياسي بين دوائر الستة 
والشيعة. إن قصة الثورة الإیرانية منذ عام ۱۹۷۹ قد نشطت هذا البعدء 
لکن الم جدل الفكري الحالص حول ماهو سياسي لم هيا بتثار فكري شبيه 
بتار الأنوار في أوروبا في القرن الثامن عشر. وبعبارة أحرى: إن الصراع 
بين القوى الشعبية التي يغذيها ترايد شكاني متسارعَ وبرجوازية طفياية 
ومستلبة ضمن اتجاهِ إلى الغرب» اتجاهِ جزئي ومجردء لايهكنه أن يفضي 
إلى نقد جذري للدماذج الموروثة من العصر الوسيط ولا للعلمانية المناضلة 
المأحوذة من الغرب دون قواعدها الاجتماعية - الثقافية. 
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تسم التجاربٌ المتعلقة بالدولة والمعيشة منذ الخمسينات في الجتمعات 
السلمة بالقطيعة القافية والمؤشسية مع الماضي المسلم» وبتقليد الممارسات 
والإيديولوجيات الخاصة بالغرب في صوره الليبرالية أو الإشتراكية. إن 
عمل الذات في الذات الذي يتم في كل مجتمع بفضل التوترات 
الإيديولوجية التربوية مثل التي تعارضت فيهاء في الغرب» البرجوازية 
التجارية ثم الرأسمالية مع الكنيسةء ثم البروليتاريا الصناعية مع البرجوازية 
ذاتهاء لایتم إلا بطر يقة محدودة» متقططعة» خحقية» منذ أن فرضت ن 
في معظم البلدان التي تُدعى مسلمة دول أحادية» وحق النقد الحر 
والتعبير الس والانتشار الحر للأفكار والمعارف» محدود بدقة» أو مرفوض 
كلياًا ونفهم حيتعلٍ شبه الغياب للمثقفين في الدولة وضعف البحث 
العلميء وتفاهة مواطن الإبداع والإنعاش اللقافي ووسائلهما: جميع 
الشروط الأساسية التي تيح للمجتمع المدني أن يدخل في حوار حصب 
مع الدولة. 

وتنيح نشرات الأحبار اليومية في الذياع والتلفزيون» والصحافة 
الرسمية التي شرف عليها الدولةء قياس المسافة التي تفصل في كل مكان 
الدولة عن اجتمح المدني. 

إن السياسات المقزرة في قلب اللجنة المركزية أو المكتب السياسي أو 
للك ومستشاريه الأقربين ينمَّذها وزراء وفنيو البنى الإدارية الذين قلصوا 
إلى دور المنقذين الڪرومين من أي مبادرة» وإذن فهم محروموك» من باپ 
أو لی» من إمكان مَفصلة السياسة الاقتصادية أو الثقافية أو الاجتماعية مح 
فلسفة سياسية تستدعي قبول المواطنين؛ أما ما يقوم مقام الفلسفة فهو 
المطلب الرومانسي» المفعم بالننين والحاد دائماء مطلب النموذح الإسلامي 
الشامل الذي لايجوز المساس به. 

حينعذ تبرز المسألة الهائلةء مسألة الحداثة الاجتماعية والثقافية والفكرية: 
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كل مايتصل بها بحسب مسار الغرب التاريخي منذ القرن السادس عشر 
يکن «مالم کر فيه)» ویکرّن» في کثیر من الحالات وما لا يبل 
لتفكير فيه» في الفكر الإسلامي المعاصر. ويتخلص هذا الفكر بسهولة 
شديدة من المشكلة إذ بعلن أن الحداثة إتتاج ملازم للغرب ولاييكنها أن 
تخص في شيءِ الفكر و الصف في التقاليد الإسلامية. 


لابد من شروحات طويلة لثظهر فيم كانت الحدائة بالفعل جربة 
تاريخية مرتبطة بالغرب» لكن برهاناتِ فلسفية لاييكن لأي فكر محلي أن 
يتىجاهلها دون اَن يحرم هسه بلوع الشمول أو على الأقل بلوع «ماهو 
قابل للشمول». لقد مز «جورجن هابرماس» غاماء وهو يحلل تيارات 
الفكر المعاصرء بين ما يدحل من الحدائة في نطاق الجائر وامحلي 
واليديولوجي والأسطوري» وبين مايستمر في فرض نفسه على کل فکرٍ 
حي كالتحدي الذي يتحدى به العقل أبدأ ذاته. وسأقف عند مقطع 
يسمح» بتجاوز شمولية عقلانية الغرب الوضعية والعلمانيةء - وهي شمولية 
زائفة - ويسمح في الوقت نفسه بتجاوز إضفاء التعالى والقداسة على 
الإسلام الحالي. 


ولد في فكرة الباق الديني»› بدرة جدلية اليانة والقدرة النتقمة... 
«احمرام اليثاق هع الله رمز الأمانة؛ وتحطيم هذا الميثاق رمز الخيانة.. الوفاء 
لله يعني الوفاء عبر الذات والاحرين» ‏ روفي جميع میادین الكائن ‏ 
للکائن يي داته. وانکاژه» في أي میدان من ميادين الكائنء يعني فسخ 
اميثاق مع الله وخيانة أساسه ذاته... ولذلك فإن خيانة الآحرين هي» في 
الوقت نفسهء خيانة للذات» ولذلك أيضاً فإن احمجاج المرء على الليانة 
ليس فقط احتجاجاً باسمه الخاص» بل هو أيضاً احتجاج باسم الآخرين.. 
وفي فكرة أن كل كائن حليف بالقرّة في النضال ضد الليانة ‏ بمن فيهم 
قن يخونني ويخون نفسه _ في هذه الفكرة الثقل الوحيد الموازن 


¥ 


للاستسلام الرواقي الذي صاغه بارمنيدس عندما فرق بين الذين يعلمون 
وجمهور الجهلة. إن مفهوم «الأنوار» المألوف لدينا لايكن التفكير فيه دون 
ميثاق شامل بالقوة ضد الانةه'. 

هذا المقطع تعنينا لأنه الموضوع ال ركزي المشترك في «الوحي» كما هو 
مفهوم في كل التاريخ المذهبي «لاهل الكتاب»» كما يقول القرآن الكري» 
يمتحه وضعاً فلسفياً حديثاً. إن موضوع ال جماعة القائم على الميثاق مع الله 
الله الحي الذي يتدشل ويتجلى في تاريخ الناس» يُستأئف بقوة في القرآن 
الكري باسم «اليثاق» (العقد» العهد). ونقل موضوعاتِ منظمة لوعي 
الديني إلى الدائرة الفلسفية ليس مبادرة خاصة بحدالتنا: فابن رشد في 
الإسلام والقديس توما الإكوينى في الكاثوليكية» حمَقا هذه العملية على 
مستوی کییر. والامؤ الجديد هو وضم العقل الذي يعكف على هذا 
العمل: في العصر الرسيط لم يكن العقل الذي بنيره العقل الفاعل يشك 
الحديث فيزعم أنه يستمد من ذاته ضمانات الصحة»ء مع تأكيده على وقتية 

وللمقطع الذي استشهدنا به آنفاً الفضل في تبيان كيف أن الأخحلاق 
والسياسة والطابع الإدراكي تظل مترابطةء غير قابلة للانفصال» وخحاضعة 
حضو عا واحداً للفحص النقدي الذى يقوم به العقل, إن مسألة الخلط بن 
الرو-حي والزمني» ہاںن الديني والسياسي» وخر حلط يقد بعناد على آنه 
سمة حاصة بالإسلام» إذا مانظر إليها ضمن هذا المنظور فإنها تخد بُعدها 
القلسفي والأنتربولوجي الحقيقي: وتغدو هذه المسألة موضوعا مر کریا 
١ج‏ هابرماس: لحطاب احداثة القلسفى؛ غالیمار عام ۱۸ . ویستشهد هاہرماس نفسه بمقطمع من ك. 
هنريش ليظهر كيف أن موضوع اليثاق الديني قد أتخل وضعاً فلسفياً فى إطار الحداثة. 
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مكنا حدائتنا العقلية والثقافية. ومن المؤسف أن الغرب لم يلح بعد في 
أن يّدمج في مارسته السياسية هذه المراجعات الحاسمة للعقلانيةء وهي 
مراجعات تتم في الحقل الفكري وفي الدشاط الفني والتقافي. إن الدول 
التي تدور في فلك النموذج الغربي - وهي بالجملة مجموع العالم الثالث - 
تدرك وتعيد إنتاج الأجهزة والستراتيجيات والوصفات من نظيراتها في 
مثلم التي بسند السلطتين التشريعية والقضائية على الخصوص. 

ملاحظة أخيرة تفرض نفسها بصدد المقطع المستشهد به. إن الحداثة 
استراتيجية إجمالية للعقل من أجل السيطرة على جميع ميادين الكائنء 
والمعرفة والتصدف» يإاحضاعها لقتضيات الصحة المتر ايدة الصر امةء و صقاء 
البصيرة› والتلاژم مع إدراك واف للواقع. فلا پمکننا فصل فقرة» وموقفي»› 
و اصطفاء موصو ع» وتمييز تساؤل مح إهمال الباقي. 


وهكذا فإن الفكر الإسلامي الذي يشدٌ إزره القرآن الكريم» لايجد 
كبير مشقة في تبتي تأويل الميثاق المقترح آنفا ضمن منظور إجماع فلسقي 
يغدو أساساً للأحلاق والسياسة. لكن إذا كان العقل الفلسفي الذي يقترح 
هذا التأويل برعي تطبيق مبادئه النقدية الابيستمولوجية على التفسير 
القرآني» وعلى التكوين الإيديولوجي للشريعة» لإضفاء الاسطورة 
والإيديولوجية (الأسطرة والأدجة على «القيم» الدينيةء حينشل تدتحل 
العقائدية اليقينية من جديد استراتيجية الرفض وتصرف عن كل «ماييكن 
التفكير فيه» الذي افتتحته الحداثة. وغني عن القول أن المسيحية في 
الغرب» طوال أزمة الحداثة في القرنين التاشع عشر والعشرين» قد 
استخدمت الأسلحة تفسها. ومع ذلك فحن نرى كيف أن التفكير 
الفلسفي يهب لنجدة الفكر المسيحي ليأحذ بيده على درب الحداثة. إن 
العمل الذي يقوم به العقلٌ الفلسفي والعلمي كي يأحذ الدين على عاتقه 


۲۰۹ 


عمل انقطع فى الإسلام مع ابن رشد وابن حلدون والشاطبي (القرآن 
الکرم ۱۲ - .)١١‏ 

إذا كانت هذه حدود الفكر السياسي والقيود التي تفرضها سياسا 
الدول فما المكانة وما الوظائف المعيتة» في الإسلام الحاليء للعفكير 
الأحلاقي وللأحلاقيات المشخصة التي توجه السلوك؟ 


مبادئ الأخحلاق والأخلاقية 


يجب التمييز» كما سبق» بين منظور الأحلاق النظري الذي يتفكر في 
أسس العمل الأحلاقي» وبين الأخلاقيات المشخصة التي تلهم السلوك 
الفردي وا جماعي. 

ونعثر » بصدد الأحلاق» على التباين المشار إليه آنفاً بصدد السياسة: 
فبقدر ماكانت المرحلة الكلاسيكية رالموافقة لذروة العصر الوسيط هة 
الغرب) غنيةً بالتساؤلات والأبحاث والأعمال الأساسيةء اتسمت المرحلة 
ا لحالية بانحسار المشاغل الأحلاقية. قد بيدو هذا الأمرٌ مفارقة لدى جميع 
الذين يعار ون ہا یدعی طلاً وألر. جوع إلى الدين»»› «أنيعاث الرسلام) أو 
(يقعلة الإسلام». ومح ذلك لايد من تسجیل هذه البداهة وشرحها: إب 
الببحث اللاهوتي والتفكير الأحلاقي اختفيا عمليا من الحقل العقلي المسلم 
منذ حل التلقين المدرسي وفكر الحافظة على «استقامة الرأي» 
(الأرثوذكسية)» محل المناظرات المغمرة في الفترة الكلاسيكية (القرن ١‏ 
-V/ao-_‏ ۱۱م( وفيما يتصل بالأخلاق»› نحن نملك مَعلَّماً زمنياً دقيقاً: 
ّف «مسكوية» الفيلسوف والمؤرخ من «القرن ٤‏ ه- ٠١‏ م) کتابا في 
الأحلاق: «(تهذيب الأحلاق» رفع فيه الأحلاق إلى مصاف علم مستقل 
استقلالا تاماً عن الفلسفة» ففرض بذلك في الميدان الإسلامي تفكيراً ماثلا 
للتفكير في كتاب أرسطو: «كتاب الاحلاق المقدم إلى «نيكوماك»» في 
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اليونان الكلاسيكية ويستعيد «التهذيب»» على کل حال» كما بینت 
ذلك» الجوهريّ في نظرية أرسطو. 

کبریات مو ضو عات ذلك ت الولف قد اسو و ڏه تفت و«اسلمت» في ميزان 
العمل للغزاليء › يىنما قذم نصیر الدين الطوسي (توفي عام ۷ فض 
۳ م) صورة فارسية للمۇلف نفسه. وحتى هذا اليوم» لاکن أ ن يشار 
إلى أية محاولة نظيرة في اللغة العربية. بل إن دراسة الولف قد احعفت 
عملياً من المناهج منذ أن شرحها محمد عبده في الأزمن في بداية هذا 
القرن. إن تعليم الأحلاق كلائحة للفضائل والرذائل» وهي القسمة 
النقليدية بين اير والشر في منظور (ديني)› مایزال مستمراً في الدارس؛ 
لكن ليس هناك ای تساؤل فلسفي أو لاهوتي حول الأسس النظرية 
للقواعد العناقلة بصورة خريبية. 


تَعرَرَ التفكير النظري في الفترة الكلاسيكية واكتمل بالتنديدء في 
أجناس أدبيةء مفعمة بالحياة كالرسالة والشعر وعمل المؤرخحين وا لبغرافية» 
السار ك الأحلاقى والسياسي المناقض للسلوك الذي كان بُعلمه العقل 
تي أو الفلسفي. ومسکويه نفسه کتب کتاباً تاريخياً مشهورا ستاه 
تسمية لها دلالتها: «تجارب الأم»؛ لقد ألقى على مجتمع زمنه فظرة 
الفيلسوف الذي استحوذت عليه كايا نظرية العمل الأحلاقي 
والسياسي. راليك على سبیل الالء كيف كان ا جغرافی تم ابن حوقل) 
ټحيل على آمراء زمنه: والامراء حرص على يومهم منهم على غدهم؟ 
إن لذات هلا العالم إحدمة وأباطيله تصرفهم عما يأمرهم به الله تعالی› 
وواجیاتٌ الدولة ودورهم كقادة. . وهم يققون بالمرصاد لأمرال العجار 
وأملاك رعيتهم کي يحتالوا لها ويستولوا عليهاء کي ينصپوا شيا کهم 
وأحابيلهم -حتى يصطادوا هذه الطريدة. .. ولیس لهم سوى رغبة ظاهرة 
هي أن بُرفع الدعاء لهم وأن يُعلن اسهم عالياً من فوق المنابر. وقلما 


۲۱۱ 


يهتمون بتجهيز مدن التخوم بالقوة التي توفرها الماشية ومناقع لياه 
واجنود و العدة والعتاد.. . ولقرط انشغالهم بتکدیس الأموال والراس 
نسو ل أن پحسنوا إلى رعیتهم» وأن يقکروا ه في الويلات التي تصدر 
عه( ..) 

تدهش المرء من كرن هذه الموضوعات حاضرة حضروراً عظيماً في 
جمیم أحادیٹ السلمين اليوم» وفي تلك «اليكات» والقصص الشعبية التي 
تزدهر على الخصوص في مصر واس جرائر. بيد أن هناك فرق وهو أن ابن 
حوقل» ا-جغرافي لقف جدا» کان یکن آن يعبر عر هذا النقد 
الاجتماعي والسياسي م -حیٹ هر مقف عرف باه اما قفون اليوم 
فهم یسکنون أو بنخر طون صر ا-حة في دعم أولفك والاأمراى الذين 
بمارسون السلطة. 

ا آحر من ابن حوقل) ب بشان البيزنطيين» یلع د دفعاً إلى التفکیر 
لا لنستمع الى هذا الخقف الفاق البصر کي نقدر دوام الضعف 
الأحلاقي والعقلي في الرسلام وعمق هذا الضعف: 

«استطاع البيزنطيون أن يفرضوا هدنة على الأهالي الذين استبدٌ بهم 
الهلغ بسبب عادة قديية سادت بلاد الإسلام. قصدتٌ عادة التخاذلء 
وغياب السلطة السياسيةء وتضاؤل الإيان. .. فکأن الناس اليوم قل بلغ 

بهم الرعياءُ درجة عظيمة حالت بينهم ونان التفكير في سلطان عقائدهم 
وف موتها.. . الرسلام واحسرتاه» في إللبالة ا لت إليها النفوس 
والقلوب» بسح لجال واسعاً للهذر والفروضى والعصيان والنراع 
والصراعات الداخلية التي لاتنتهى حتى إن البيزنطيين وجدوا الميدان حاليا 
| - استشهد بهذا اللص ١ا.‏ ميكيل» في ا بغرافية اليشرية للعالم الإسلامي» باریس عام ۱۹۸۸ 
س ۲٣ہ ٣‏ 


فمدوا يديهم إلى ما کان حدما علیهم حتی 
ماکان منوعاً عايم). 
من الهم أن نشير الى استخدام كلمة «إسلام» للدلالة على الجماعة 

الا-جتماعية والتاريخية» أي ماد سی الوم الجتمع اللصرى وال جزائري 
والتر كي... وفي الوقت تفسهء تقد اا المشار إليها على هذا النحوء 
كحاملة لرسالةٍ إلهية» وقيم أحلاقية ينبغي أن ترفعها فوق ضعفها 
واستقالتها التي يفضحها هذا العقفُ انطلاقا من الخل الأعلى سياس 
والأحلاقي الذي تشوبه لأنه ترتی بتلك النظومة الثقافية المعروفة حقا 
باسم «الاداب» (ولنفهم من ذلك: النرعة الرنسانية التي عرفتها في 
«الإنسانية» (أو الأنسية) العربية في القرن الرايع الهجري العاشر الميلادي. 
باریس . الطيعة الثانية عام Ki ۹A۲‏ 

کیف نفکر اليوم في القطيعة الكلية مع التقاليد الإنسانية التي كانت 
نيح للمثقف أن يلعب دوراً نقدياً في امجتم» وکیف نفکر في استمرار 
الضعف والاستقالة» والفوضى ى - الثقافيةء والحكم السياسي 
المطلق» و كلها تبدو کأن پا سسا بيو 

هذه المسألة هائلة؛ فإذا ما أعذت 9 ا جد علميًاً وعقلياًء قلبت 
الرؤيا التي يلكها اللسلمون عن ماضيهم رعن ترائهم القاني راترات الذى 
يذ كر بافتخار اليوم)» وكذلك عن سلو كهم الأحلاقي والسياسي ولاسيما 
بعد الخمسينات (بداية معارك التحرير). ولكي لانحبس المسلمين في 
صرب من اللعنة التي تجثم بثقلها على تاريخهم لنحافظ على المقاربة 
القائمة على المقارنة. 

إن الفكرة الهيغيلية عن كليةٍ أحلاقية مرتبطة بالاستذ كار «حسعم 
بال حتين» استذ کار «المدينة) اليونانية والجماعات المسيحية الأولى» هذه 


الفكرة تجد معادلا مطابقاً لها في المطلب المسلم لمل أعلى لاسبيل إلى 
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الانء وامتدذت ر غياتهم لى 


تجاوزه من السلوك الأحلاقي» كما تجشد في شخص الرسول وصحابته. 
إن السان النبوية (الحديث) التي لم تفتأً تتكاثر في القرون الثلاثة الاولى من 
الهجرة» تعر عن مجموع القيم الروحية الدينية التي بجلتها امجموعات 
الاجتماعية فى أكثر المواقف تنؤعاً والتي أسقطتها على الوجوه المالية 
القدّسة للسلف الصالح. الطابع التجرييي لهذه الأحلاق ثُعفي من كل 
بح عن التبرير النظري؛ فالقواعد تفرض نفسها على الوعي بقوة أكير 
كلما كانت القداسة المضفاة عليهم معرزة بسلطة النبي الروحية. 


مايرال مفهوم الكلية الأحلاقية التي يبت صختها التعليم الإلهي 
(القرآن والعديث) يسيطر في الخطابات الإسلامية المعاصرة؛ بل إنه توشع 
توسعاً شعبیاً لم یعرف مثيه فى الماضي» بسبب التأثير المضاعف لوسائل 
الإعلاب لكن لنعذكره» مصطلح علم النقس الاجتماعي» أن هذه الرؤيا 
الأحلاقية ‏ الإيديولوجية تغذّي التخيل الاجتماعي أكثر ما تغذي العقل 
الأحلاقي الحريص على التمييز وعلى نقد القيمة. وبذلك نلتقي ماقيل آنفا 


بصدد السبياسة: 


إن المسافة تزداد عمقاً بين التصرر الخيالي والملح للنموذج النبوي وبين 
السلوك المشخص للأفراد الخاضعين لفعل القيود الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية التي تترايد قسوة. وتلعب الحداثة المادية هنا دوراً مخ باً: إنها 
تفرض على الأكثرين تواضعاً قراعدها الاستهلاكيةء وحاجاتها الباهظة 
الثمن» ومعابيرها للدمج في نط وجودِ يرغب فيه اأجميع» ويزج بجميع 
الطاقات وستراتيجيات التصرف في اتجاه معاكس للأخلاق التقليدية 
لمرتبطة باقتصاد المعاش. وهكذا فإن الغيرات البنيوية تصيب العلاقات 
الاجتماعيةء وتراتبات القيم وتعريفات «القيم»» بغير علم الفاعلين إذ أنه 
لاتكاد توجد تحليلات سوسيولوجية وبسيكولوجية وفلسفية تبين هذه 
المسيرات العمَمة. 
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إن دراسة ثلاحظ الجتمعات المسلمة من زاوية الرشوة بالال ستقلبُ 
التصور.الذي يدعمه الطاب المالي والممعم بالنين عن النموذج الإسلامي. 
رب بل تكون فيه جوازات السفر للحج إلى مكة غرضا للمتاجرة. وأمام 
ثقل الإدراة وتقصيرهاء والبعد البالغ للدولةء يلجا المواطنون إلى منظومة 
موازية لتبادل الخدمات بتعويضات مالية أو بالمداحلات. فالخصول على 
تأشيرة خروج» أو سكن» أو بطاقة طائرةء أو رحصة تجارية أو تسجيل في 
م مىسة مدرسيةء أو على مو اد البناع أو تقد الدور اشر اء سيارة أو الة 
نادرة... جميع حاجات الياة الحرفية والحياة اليومية تغدو غرضاً لمكاسرة 
صعبة ومربحة. 

تحن بعيدون عن قانون الشرف» وعن الرصيد الرمزي اللذين كانا 
منحان جميع البادلات الجارية على جميع مستويات المحياة الاجتماعية 
والاقتصادية دلالة مقدسة» دينيةء نزيهة. وهكذا فإن الاقتحام الشرس 
للحداثة المادية (التصنيع» الإصلاحات الزراعيةء التحضير اقتلاع الريقيين 
من جذورهم» حاجات الاستهلاك الجديدة السق المواصلات...) 
يفكك التضامنات التقليدية ويل استراتيجيات الاغتناء السريع» والصعود 
الاجتماعي و الاققصادي» والاستيلاء على السلطة المدئية» محل قيم الأمانة 
والإ حلاص والتعاون» والتضامن غير المشروط والتجلد والكرم والضيافة 
واحترام العهد المعطى» والكرامة الإنسانية» وخير الأحرين الخ... هذه 
الفضائل حافظت في كل مكان على النية الأخلاقية والدينية في الجتمعات 
التي انتشر فيها الإسلام وحمل فضل قيمةٍ روحية بتوجيهه السلوك 
الأحلاقي نحو مطلق الله. وهذا يصدق على الجزيرة العربية ذاتها حيتُ 
ؤلد الإسلام؛ ونستطيع أن نتحقق من ذلك في البلدان الأحرى التي 
اعتدقت الإسلام من أندونيسيا إلى المغرب» ومن تركيا إلى السينيغال. 

إن هذه النية الأحلاقية والدينية التى ترسخ الجتمعات التقايدية» مهما 
تکن متأصلة بشکل مظهر أو ري خارجي فردي» فهي لاتظهر إلا بشکل 
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طاقةٍ مناضلة فى الم ركات التي تُدعَى إسلامية. ومن الصعب أن نحلل 
بدقة المضامين الشديدة الالتباس للنطابات هذه الحركات وسلوكها: إذا 
كان الرمى السياسى جائ ومسيطراً فإن حوافر التشديد الأحلاقي والديني 
لانكون غائبة البة. هناك بالتأكيد توظيفٌ لطاقة روحية من أصل أخحلاقي 
ديني في الإنجازات «الثورية» للحركات المذ كورة. 

ويطرح ذلك مشكلة الحكم الأخلاقي في الجتمعات المسلمة العاصرة: 
هل يکن تعيين وضع أخلاقي وديتي› بحسب المعايير الإسلاميةء للأعمال 
التى توصَفٌ بأنها «ثورية» من قبل فاعليها وش ركائهم» والتي توصف بأنها 
«إرهابية» من قيل الضښحايا؟ وتلك مسمألة كانتت جديرة ولاريب» بان 
يطر-حها الفقهاء ‏ المنكلمون المسلمون في مرحلة الاجتهاد؛ بهذه العبارات 
وفي هذا المنظور؛ ولست أراها تبرز في أي مکان» فی آيامنا. 

هل يعني هذا أن معيار الفعالية في العمل الذرائعي قد حل نهائياًء کا 
هي الخال في الغرب» محل مادعاه الغزالي: «ميزان العمل») الاحلاقي؟ من 
اؤ كد أن التقدير «العلمي» للمراقف في العمل» ولشروط إنتاجهء تتجه في 
كل مكان إلى تعليق اكم الأحلاقي كيا أو إلى إلغائه: وتلك علامة من 
علامات ثقافضشنا وحضارتنا اللتين تدعيان حديثتين. وهي نقطة من النقاط 
المظلمة في الحداثة العقلية. والهوة أعمقء في حال امجتمعات المسلمة» بين 
تكاثر السلوك العنيف وامتداده وبين الإمكانات المتر وكة للمثقف والمفكر 
والفنان لإنتاج أعماله التي عل بنقلها الفوضى الدلالية واندحار الفكر. 
إن الد يمقراطيات الغربية تملك مجالات كثيرة للحرية يستطيع فيها الفكر 
النقدى والقدرة على الإبداع الفنى على الأقل أن يضعا حجارة ربط من 
أجل منطلقا جديدة للتفكير والمعرفة وللقوانين الأحلاقية والسياسية 
والمعرفية. وفضلاً عن ذلك» بُعدّل البحتٌ العلمي والتكنولوجي باستمرار 
الشروط الادية والأحلاقية لإنتاج وجود الجتمعات. ولهذه الفعالياتُ 


۲۱ 


التزامنة قدرةٌ بالغة على التكامل والتوجيه. وليس في الجتمعات المسلمة 
امعاصرة شيءَ من هذا النظير؛ فهي تستطيع أن تستورد المواد التكنولوجية 
الأكثر تعقيداًء وأن تشتري السلاح الأكثر تقدماًء وأن تقيم الخابر الأكثر 
إتقاناً... لكن الدول» في الوقت نفسه» تمارس رقابة إيديولوجية شديدة 
الصرامة بحيث أن جميع أدوات الحداثة العلمية تظل بلا أثر ملحوظ على 
العقليات أو حتى على الفكر التأملى. إن القدرة على التكامل والتقدم هناء 
تتحوّل هناك إلى عامل تفكيك وانحراف دلالي. 

سنجد لوحة الأحلاق والسياسة هذه في الإسلام الحالي» بالغة التشاؤم 
أو أن فيها شيعا من القَّسر والتعشف. والواقع ني ردت التشخيص أكثر ما 
ردت أن أعطي وصفاً مستوعباً لجميع تجليات السياسة والأحلاقية 
وتعبيراتهما. لقد قلت إن المقاربة الاستشراقية للمجتمعات المسلمة تتنح 
بالذات عن هذا الدشخيص لأن المستشرق يأبى أن يخوض في مسائل 
لاتعنيه في شيء بصفته مواطنا في اجتمعات الغريية. 

ما عقف المسلم الذي يشكو مع ذويه من شرور اجتمع فمن واجبهء 
على العكس» أن يلح على التشخيص الياديّء الدقيق» دون مجاملةي 
ولاتنازل لتلك الاستذكارات المفعمة بالحنين إلى الأاصول الفقودةء إلى 
ينابيع الإسلام الأولي» اليناييع التي تدّست ونضبت من جراء الغرب 
العادى للتقاليدء والملحدا! 

معنى ذلك أن المفقف المسلم اليوم ينبغي له أن يحارب على جبهتين: 
جبهة مارسة العلوم الاجتماعية وفقاً لأسلوب متحرّر من الالتزام» اسلوب 
الاستشراق السردي» الوصفي؛ وجبهة المنافحة الهجومية والدفاعية لدى 
السلمين الذين يعرّضون بالتا كيد العقائدي وبخطاب التأسيس الذاتي عن 
الإصابات المتكررة التي أصابت «أصالة» الشخصية الإسلاميةء و«هويتها». 

ومن وراء هاتين العقبتين الحاضرتين أبداًء اللتين يسهل التعرف عليهماء 
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تغدو حر كة الحقف المسلم ولاسيما فيما يمس الأحلاق والسياسةء أن 
سهم في تشخيص أكثر جوهرية عبر الخال الإسلامي: ما النقاط المظلمة» 
ما الاستقالات» والقضاربات» والقيود المستلبت والنواقص امتكرّرة في : 
ا ينبغي للمعارضة أن تصل إلى جميع أشكال النشاطء جس 

ضع التدخحل»› جميعَ أبنية العقل. إن فکر «الأنواري» من هيغل إلى 
ا مُورس على ساس أنه مضاد للأسطورة» وأنه جهد للانغلات من 
ضروب القهر المستلةء قهر العقائد الدينية؛ وفي الوقت نفسه»ء إن العقل 
الذي يقوم بهذا النقد «المحزر)» يعود إلى التعظيم المفعم ين» تعظيم 
أصول الحضارة (ولاسيما «المدينة» اليونانية والجماعات المسيحية الأولىء» 
و قظير ها «السلت الصالح» لدى المسلمين. 


يم تجاوز فكر الأنوار بمج الأسطورة أي كل الرصيد الرمزي الخراكم 
الذي نقاته وصانته الديانات - في تشاط العقل المعرفي. وييدو لي أن تاریخ 
الأديان امقارن الذي جارس في هذا المنظورء يقدم أرضاً حصبة للغاية 
لإعداد عقلانيات جديدة. وغل عر القول أن التعبيرات الدينية لاييكن أن 
تنفغصل عن القدرة الإأبداعية الرمزية والفنية؛ ليس المقصود إذن إعداد آنواع 
-حدیده من اللاهو ت العقلي» بل بل التو سیم اللانهائي لافاق المعنى المبذو ل 
لا ستقصاء العقل. وبدلا من إرهاق النفس لا ستعادة قم جائرة مر تبطة 
بأشكال ثقافية بالية» وبمنظومات حضارية بائدة» يُقترح هكذا على الفكر 
وعلى تصوف الرجال واللساء إمكاناتٌ جديدة لتحرير وجودنا وتمجيده 


والسيطرة عايه. 
حاشية: 


انعهيت قبل قليل من تصحيح مسودة هذا النص في Y۲‏ کانون الثاني 
يینما کانٹت حر لب ب الخلیج مڑف الكثير من الضمائر وتثير كثيرا من الأهواء 
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ومن السخط في آرجاء العالم. وقد دونت هذه الخواطر في عوز عام 
٠‏ :؛ء قبل انفجار أزمة الخليج وأنا أصو على كامل ي النقدي» 
ورفضي للخطابات الناضلة من أي مكان انطلقت. وأنا أشعر فقط 
بالمحاجة إلى النقد الجذري لهذا العقل «الغربي» أكثر مما فعلتٌ حتى الآنء 
وهو عقل شدي الحقة بذاته» في حين ان هيمنته المادية والتكنولوجية قد 
رمت بكل اعتبار أخلاقي في ماهو بال وقديم وعدي النفع. ولست أقراً ولا 
أسمع کثیرا من مثقفي «الغرب» يتکلمون» کیا ينبغي› عن استقالات هذا 
العقل منذ عام ٤٥‏ ۹١ء‏ استقالات أكثر مأساوية ولايفوتنا أن نلاحظها بعد 
حرب الخليج. وأنا أحشى» في الواقع» أن نعود بسرعة شديدة إلى ما 
كانت عليه الأمور سابقاً في النظام الدولي 
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قم لنا لوف عليه «فرنان بروديل» بأسلوبه الدافئ والموحي 
الجال المتوسطي بهذه العبارات: 


«البحر الأبيض التوسط يجري هكذا من أول زيتونة نبلغها إذا انحدرنا 
من الشمال إلى أرائل جماعات النخل المتراصة التي تبرز في الصحراء. 
فمن يتحدر من الشمال يلقي أول زيتونة في اللتقى الذي يتبع «فيرنون 
دونزير» على «الرون». وتبرز أولى جماعات الدخل التراصة - رليس هناك 
کلمة أخری _ جنوب «بتنه» ووتقغاد» عندما تناز الأطلس الصحراوي 
باب «القنطرة» الذهبي., لكن ملقيات من هذا النوع» هما يبهرك» في كل 
رة وټّشد فۇادك موفرة حول البحر الداحلي. فالزيتون والدخل تقوم فيه 
بمهمة حرس الشرف. 

أجلء البحر الأبيض المتوسط بالدسبة إلى الكاتب والفنان والسائح هر 
قبل کل ت شيء. غبطة العيش» هو هذا الفرح المباشر والمقتتم اقتساماً 
عریضا هذ الشعور بالأمن الذي توفره اعتدال لماح ٤‏ وصفاء,ٍ السماعء 
وکرم الأرضء وقنوع الأريج والمداق»› وجمال المشاهد الف المعدي في 
الاة اليومية». 


لقد كَيِبَ وقيل الكثير في هذا الموضوع» كما تتوافر البحوث العلمية 
حول تاريخ الجتمعات العوسطية وثقافاتها وحضارتها. ومع ذلك فإن معرفتنا 
بالعالم التوسطي مختلة التوازن: فذحن نعرف الشواطى الأوروبية معرفة 
أفضل من اليلدان العربية الإسلامية في الشواطى الخحنوبية والشرقية. 
ومانع ف صن هذه الشواط يتوق في اغالب علن ماكب الملماء الغربيون. 
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الال التوازن هذا يجعل تدَلَ الباحثن بالذات أمرا مُلخاء من أجل 
تصحیح المنظورات التاريخية. وتجميع الخال الحشظي الممزق»› التنارّع 
بشراسة خلال قرون طوال. إن بروز الإسلام من جديد كعامل قوي من 
عوامل التطور التاريخي في الجحمعات التي تحررت منذ حي من السيطرة 
الاستعمارية يجعل كل بحب يهدف إلى اعرف على هؤية الثقافة 
امعوسطية وإلى إحيائها وإعادة الاعتبار إليها أمراً راهناً جدا: إن وجود جالية 
مهاجرة مسلمة مهمة في أوروبا يزيد من المحاجة الحة إلى المعرفة المفتحة 
والنقدية للقيم المشتركة في مجموع البلدان المتوسطية. لكن وجهة البحث 
هذه ليست شيئاً مسلّما به. ومن الملائم فحص شروط إمكانِ تناول نقدي 
للثقافة التوسطية واندراجها في حركة المعرفة العامة وفي الإبداع التقافي 
الحدیث. 


مقاربة الجال المتوسطي 

إلجال المتوسطي من وجهة نظر جغرافية - سياسية يڙ بتطؤرات 
سريعة تحت ضغط مصالح شٿی» وتهھدیدات معكررة» وآمال جديدة 
أيضا. 

في الجانب الشمالي» تطؤرت البرتغال زمناً طویلاء وهي غربية عن 
المتوسط خارج لجال الخاص الذي ننظر إليه في هذه الدراسة؛ إن 
التحاقها بأورويا سيو جه» دون شك تطورها في الاخجاه نفسه الذي تسير 
فيه إسبانيا التي كان نزوعها المتوسطي قوباً جدا دائما. وفضلاً عن ذلك 
فإن إسبانيا بمراجعها المتيدة العربية الإسلامية تتمتع اليوم برصيٍ رمزي وافر 
سيسمح لھا بان تلعب دورا وسیطاء کما كانت في العصور الوسطى» بين 
العالم العربي الإسلامي وأوروبا. 

أما إيطاليا فقد ت ركت التباين يعظم - أكثر من فرنسا - بين جنوبها 
امتوسطي بوضوح وشمالها المشدود إلى القوة الصناعية المشتركة في 
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آورويا. ولیس -حضورها الثقافي اليوم» و لاسما في العالم العربي» على 

وأما فرنسا فهي»› بتاريخها في المغرب وأفريقيا وتاثیر صدمة لغتها 
بالسياسة المتوسطية النفتحة على مجموع العالم العربي وعلى أورويا 
كذلك. 

وعلى الجانب الجنوبي والشرقي» لم تح بعد التتائج السلبية للفترة 
الاستعمارية» مح أن كثيرأً من التقدّم الأكيد قد تم ولاسيما في المغرب. 
وماتزال الاعات المأساوية في الشرق الأوسط تجثم بثقلها على العلاقات 
مع أوروبا والغرب. وهذا الوضع يشير إلى الضرورة الملحة لسياسة ثقافية 
القتالية. 

إن التعيير العلمي عن امال التوسطي حتی الان يعو د بصورة أساسية 
إلى العلماء الغربيين. ونحن نعلم حماسة مفكري النهضة وكتابها 
وشعرائها وفتانيها وهم يكتشفون من جديد العالم اليوناني الروماني القد 
ويعحررون من ثقل السلطة المسيحية المعادية للحساسية الوثنية لدى اليونان 
والرومان. ولنذكر أن «النهضة» و «الإصلاح) في القرن السادس عشر 
تسجلان المسيرة البطيعة للقطيعة» أي للتعارض وا جهل بين جانب المتو سط 
حتى القرن التاسع عشر. عنيت القطيعة الفكرية والثقافية بين ماغدا 
الغرب» ا جهة» وہاں «الإسلام» ٣ن‏ جهه آحری» پەحسبپ الصطلح 
الشائع اليوم» وإن كان يحتاج بالضبط إلى أن يُوضح. 

ويهمنا هنا بأكثر من صفة المنظور التاريخي الذي افتححته الأطروحة 
الكبرى «لفرنان بروديل» حول: «البحر الأبيض المتوسط والعالم المتوسطي 
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عهد فيليب الفاني». ولنشر أولاً أن المؤلّف الذي صدر عام ٠۹٤٩‏ 
ترجم إلى الريطالية والرإسيانية منذ عام ۳٥4۹)؛‏ ولم تظهر الترجمة 
الانجليرية ا في عام .۱۹٩٦۷‏ ومن الهم مقارنة تأثير صدمة «التاريخ 
الجدید» امتح 8 هذا الكتابء في تعليم التاريخ في البلدان المتوسطيةء 
وعلى نحو اع لير الصدمة في الغرب من جهة وفي العالم العربي من 
جهة أخرى. 

الجدة تكمن في النظرة الإجمالية اللقاة على البحر الأبيض المتوسط 
الذي عامل باعتباره فاعلاً حي تاريخ وللعالم التوسطي الفط في 
مختلف مکوناته في فترة کانت ت تتم فيها إعادة توزیح القوی مع تأکید 
السيطرتين الإسبانية والتر كية على" الخصوص. إن الطموح التفسيري 
والرؤية الإجمالية للمصائر الجماعية وللحر كات الاأساسية يستأنفان 
الطموخ 4 لدی مۇرخ کبیر آحر هو البلجيڪي (ه. بیرین) الذي 
کان یعتقد آنه پستطیې» > ولي فقیر جلا أن يستحضر عالي (معحمد 
وشارلانيي». 

لم تنجح الأعمالٌ التي لاتحصى والمكؤسة منذ الخمسينات للعالم 
المتوسطي» في فرض مناهجها ورم وموضوعاتها» و كتابة مار ج آن 
يحون التاريخ المقارن للمصيرين | لأوروبي والعر اللسلم فى البحر الاأبيض 
المتوسط. . وهن الجانب العربي السل» لمكت أن ¿ آذکر الأسماء دون 7 
أتخلى عن الإنصاف؛ فالإسهاماٹ عديدة لكنها متمفصلة تمنصلا عير 
كاف مع الإسهامات المقسعة أكثر فأكثر والمتنوعة أكثر فأكثرء إسهامات 
الذين يستكشفون الشواطيء الأوروبية. 

عندما يدور الكلام على الفقافة المتوسطية - وسوف أشرح لاذا استخدم 
امفرد (ثقافة) مع علمي بأن الجمع تغرض نفسه - ينبغي للمقاربة التاريخية 
مهما تكن غنيةء أن تككلء وأن تصكح عند الحاجة» بالبحث 
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الاتنوغرافي > والبحث السوسيولوجي» والتحليل الأنتروبولوجي. بل إن 
هتاك ذ كرا ايوم للاتتربولوجيا التاريدخية والسوسيولوجيا التاريخية. وقد 
تستلزم الثقافاك الحلية المرتبطة بأراض مقاومة مثل القبائل والريف 
وکورسیکا وسردینیا وجزر اليونان ومالطة وقبرص... اللجوء إلى العرفة 
ا غرافية و الأنتريو لو جية لأن الثحْبَ التي غذت أدب الأعمال التاريخية 

قلما تهتم يالمار سات والإنتاجات ا(الشعبية). 9 پخطر علٰی بال مصير مصير 
«أهجات» مشل البروفنسال» والبربرية» والكورسيكية الخ.. .. وهي لجات 
استمردٽ حية بطر يقة ماء بعد أمتداد اللغات القصيحة. 


إن أعمال «جان بوتيرو» عن التوراة والۇرخ› وج فرتان) و«مارسیل 
دیتیین٤‏ عن اليونان القدية والكلاسيكيت و«ب. غرمال) عن روماء و(ییر 
هادو» عر فلاطونا الىد ية وح فا-حدا» وھ زفرانی) عن القكر 
اليهودي في أرض الإسلام؛ و«ر. والزر»» و«ه كوربان»» وعبد الرحمن 
بدوي... حول انتقال الفكر اليوناني إلى العرب وحول الفلسفة الإسلامية 
و«جران فیرنيه» حول انتقال العلم العربي إلى الغرب و«أندريه مندوز) 
حول المسيحة في أفريقيا الشماليةء و(بیسير بورديو))› وجاك بير ڭ)» 
و کلیفورد غیرتز)»› و«أرتست جیلنر» حول الأنتربو لوجيا في الغرب» 
و«مارسيل بينابو» حول: «المقاومة الافريقية للاحتلال الروماني» الخ.. كل 
ذلك يشير إلى الاتجاهات التي تسمح بالتعمق في مفهوم الثقافة المتوسطية 
وفي [حياء ذلك المفهوم. 

أظن من الفيد أن أشيرء في تعدادي للبحوث» إلى كتاب كان مثارا 
مجدل كبيرء ولاسيّما اليو» وهو كتاب طه حسين «مستقبل الثقافة في 
مصر» الذي تشر في أواخر الثلائينات. وهو مرافعة من الكاتب الصري 
الكبير التي يثبت فيها الروابط القديمة والمتينة بين مصر والعالم المتوسطي 
وقبل کل سي ءِ بين مصر والفکر اليوناني»› سمح بالعفکیر في البادلات 
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العديدة والانقطاعات العميقة بين الإسلام والغرب فى الجال المتوسطي. إن 
تشيط النقاش في سياتي فكريٰ وعلميّ أغنى با لايقاس منه في 
التلاينات› إسهام فى جاوز المشكلات الرائفةء والاراء المسبقةء وسوء 
التفاهم» التي تراكمت طوال الفترة الاستعمارية. 

في هذا التعداد السريع بلاعحظ غيابٌ أعمال اللاهوت المقارن والتاريخ 
امقارن بين ديانات «الكتاب» الثلاث. إن الترجمة الحديئة لكتاب الملل 
والنحل» للشهرستاني من قبل «د. جيماريه» و«ج موتو)» يوحي بالغنى 
الفكري والثقافي يدان م تحَشف»› مع الأسف»› لا آقله. وتتيعح اللقايات 
العديدةٌ الإسلامية - المسيحية التي أحذت تتكاثر بعد مجمع الفاتيكان 
الثاني» تقديرً فقر معارفنا عن اللاهوت المقارن» وفي الوقت نفسه»ء تقدير 
الضرورة الملحة لبحث حديث عتا أدعوه: «مجتمعات الكتاب». وسوف 
أعود إلى هذه المسألة التى جعاتها أولية: عودةٌ الديني إلى مجتمعاتنا. 

مسائل راهنة 

سيدو أن من المفارقة الكلام على راهن الثقافة المتوسطيةء في الساعة 
التي لم يعد للعالم الحوسطي من قيمة إلا بقواعده الستراتيجية التي تتعهَّدها 
الولايات المتحدة للدفاع عن «العالم الحر»» وإلا بشواطعه الغمورة بالشمس 
والتي تحذب ملايين السياح. وحتى في داخحل كل بلك متوسطي نلحظ 
هيمنةً واضحة اقتصادية وثقافية وسياسية للشمال على ا جنوب: في أفريقيا 
الشمالية» كان التباينْ بين السهل المتصل بالبحر على نحو ما وبين الجثوب 
اجه إلى الصحراء غرضاً لتنظير ابن خحلدون السوسيولوجي والسياسي. 

لاسبيل إلى أية مقارنة بين الإبداعية الثقافية والفكرية في اليونان 
القديةء ومصر الفرعونيةء وروما القديةء والغرب الملسلم في القرن السابع؛ 
ثم في إسبانيا وإيطاليا والبرتغال في مواجهة الرمبراطورية العثمانية في 
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القر نين السادس عشر والسابع عش وبين دوران هذا النطاق الحضاري في 
فلا الاقعصاد الحديث و العلم الحديث والتكدرلوجيا الحديثة المرتبطة باججال 
الأوروبي الخالص. 

مکننا ان نکن فكرة عن جامعة اليونان القديمة ونحن تمشح مجلد 
والبلبياد» حيتٺ جمع «ج. دومول) الأ حجار السماوية المفسة» للفلاسفة 
الذين سبقوا سقراط. بينما كانت قبائل الشرق الأوسط من دمشق إلى 
فلسطين ودع في القصص التي ستكؤن التوراة مراحل «مولد الإله» 
الطويل (جان بوتيرى. وضع مفكرو اليونان الأوائل معالم البحث الفلسفي 
عن الحقيقة بحسب نظام للعقل لم يزل» منذئلٍ» يقرض نفسه على جميع 
العقافات فى جميع الجتمعات. إن تطلب الحق وقواعد العقل لبلوغ ذلك 
الحق» وامتلاك المبادئ المعرفية لتدظيم الواقع والوصول إلى معقولية متحررة 
من التصؤرات الأسطورية» كل ذلك سيدحل فى منافسة» في العالم 
امتوسطي بأسره» مع طريق أحرى للوصول إلى الحقيقةء وأسلوب آخر 
لعملّك الواق» ومسيرة أحرى لإدراج الإنسان في العالم: الطريقة 
والأسلوب والمسيرةء هي في آن واحد ذرائعية وتأميةٌ إذ أن حطاب الأ نبياء 
هو الذي يکشف النقاب عنهاء الأنبياء الذين يعیشون مع شعوبهم 
مضامينَ النماذج الوجودية الموحى بها تدريجياً بواسطة «موسى ويسوع 
ومحمد ). 


إن رهانات المنافسة الطويلة بين الأسطورة والعقل الأول» بين التخثِل 
والعقل» بين المعنى امجازي الاستعاري والمعنى الحقيقي» بين الإلهي 
والبشري» بين السماوي والأرضي» بين معرفة الباطن ومعرفة الظامر في 
الفكر الإسلامي» ین الإمام وفرعول» بين المحلال وا حرام الخ... قل 
هيمنٹ على جمیح النقاشات) وججحميع الانشقاقات» وجميح الأعمال 
الثقافية في النطاق اليوناني - السامي الذي عملت فيه وأنهضثه ورقته 
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استراتیجينا المعرفة والإتجاز التاريخي المنحدرتان من ظاهرة الوحي ومن 
الموقف الفلسقى منذ عهد الفلاسفة الذين سبقوا سقراط. 

إن راهن الثقافة المتوسطية يرجع إلى أن جميع رهانات المعنى والمعرفة 
والعمل التي عددتها آنفاً ماتزال تشرط فعاليات العقل الحديث وتغذيها 
وتتطآبهاء كما تشرط وتغذّي وتتطلب جميع آماط الإنجاز الفني 
والسياسي والاقتصادي و الاجتماعي )ا هو إنساني. 

إن مانسميه عودة «الديني»» وانبثاق «الإلهي» في نهاية القرن العشرين 
هذه» يۇ کد راهن العقافة المتوسطية» في أسسها البسيكولوجية والفلسفية 
والسيمانيةء وكذلك في مكوناتها الجغخرافية - التاريخية. 

وأنا أقول وأوّكد «ابغرافية التاريخية» وذلك لأدرج من جديد في 
تشكيلة هذه الثقافة مداً: هو الرسلام فکراً و-حضارة. الرسلام محد 
مُهش› أو محبو س ا في شرق غریب أو رومانسي» وما في صحراء 
غربيبة» حبسته العقلانية الوضعية والحضارة الادية للبرجوازيين احتلين. 
ولاريب أن المسيحية» في الغرب نفسه» عرفت ضغو طا مشابهة على 
الصعيد الثقافي والفكري والسياسي مذ الثورة الفرنسية الكبرى وانتصار 
الرأسمالية. لكن القضايا أكثر تعقيدا مع الإسلام. ومازلنا تلمح غا فقط 
إمكانات قراءة جديدة تاريخية ودلالية جذريةء قراءة جميع ا لخصومات 
والحروب والاستبعادات» وصلات الهيمنة ہی الإسلام و بيزنطة» والرسلام 
والمسيحيةء والإسلام والغرب العلماني. 

في هذه المقابلة التاريخية الطويلةء فقد الإسلام تدريجياً مند القرن 
الثاني عش الاحتكاك بكل مايعين له نزوعه الداحلي ووظائفه النوعية في 
الو جود وتوشع الغقافة التو سطية. ومع إلغاء انلافة في بغداد وقرطبة› 
وفقدان الرقابة على المبادلات الاقتصادية» وتقطيع أوصال الإمبراطورية 
العشمانية واحتفاها النهائى عام »)١ ۹۲ ٤(‏ مرث البلدانٌ المسلمة بالسيطرة 
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الاستعمارية حتى الخمسينات. وتتج عن ذلك منظورٌ حاط إزاءَ تاريخ 
الفكر والثقافة بأسره في النطاق المتوسطي. ومع رّرع اسرائيل على ا جانب 
الشرقي من البحر الأبيض المتوسط وتدفق المهاجرين المسلمين إلى بلدان 
آورويا صرنا نحيا ولات الخصومة التي بدأت عام 1۲۲ 2 ظهور 
اللجماعة (الأمة) - الدولة في المدينةء لا كقوة سياسية ستتوسع توسعا سريعا 
حتی جنوب فرنسا فحسب» لكن «كتحدٍ لاهوتي» أيضا. 

وأنا أقرب ين التحدَّي اللاهوتي الأولي وبين التحدي الإيديولوجي ‏ 
ذي المدى الدلالي الكبيرء أي الثقافي على نحو رفيع - في الإسلام الراهن. 

إن التحليل المستقصي لهذين التحديين ييح تقديراً أفضل لأهمية 
المسالك الخفية والانبثاقات فى الفقافة المتوسطية المسعخدمةء والمغنية 
والمخسعة» لكنها أيضاً تدور في فلك العقل الحديث. لقد دى اللخطابٌُ 
القرآني في مكةء ثم في المدينة كتحد فقت به التقاليد الدينية الراسخة 
الثلاث: آلهة العرب» واليهودية والمسيحية (ومع الفتوحات» امعد التحدّي 
إلى ديانات إيران وآسيا وأفريقيا). نحن نعرف الصراعات التي أفضت إلى 
انتصار «الوحي الإسلامي» وتوشعه» الوحي الذي لن تدمجه الديانتان 
الأحريان المتزلتان اللتان فتح القرآن الكرم بينه ويينهماء مع ذلك نقاشاً 
حول المعنى والامتداد والوظائف لا فَرّض نفسه في کل مکان على أنه 
وكلام الله». إن المسائل الحقيقية التي يليرها هذا التحدّي ذو الجوهر 
اللاهوتي والفلسفي والتاريخي قد طمر حتی أیامناء حت الادب اجدالي 
الساحقى الذي صحبَ» طوال قرون» امجابهات السياسية والعسكرية 
والاقتصادية في العالم المتوسطي. 

وتفاقمت الحربٌ الكلامية بدلا من أن تهدأء لا على الصعيد الديني 
با لمعنى الدقيق» لكن لأسباب سياسية ليس ضرورياً استعراضها هنا. إن 
هدفنا هو أن نظهر کیف أن الانتباه الذي ولاه الباحثرن القيم المشتر كة» 
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اللطمورة في الوعي الجماعي المتوسطي» يكن أن يساعد على تجاوز 
النزاعات الجارية الخطرة والإيديولوجية. 

وأنا ألح على هذا الجانب من الثقافة المتوسطية لا لأميزه عن الجانب 
السيحي والاوروبي» وما لسببين جوهريينء وموضوعيين» كما بيدو لي: 

١‏ - إن الشاطتين الجنوبي والشرقي اللذين استعمرا طويلاء عاتيا 
اعتداءات خطرة من قوى اتية من الشمال وهي تعود إلى الطفو اليوم بقوة 
دعوغرافية كبر الغرب في مجموعهء على إعادة استراتيجية توسعه 
وسیطرته. 

۲ - إن النموذج النقافي وأطر المعقولية التي فرضها الغرب منذ القرن 
التااسع عشرء أفضت إلى تهميش كبير للنقافات الخاصة بانجال العربي 
السلم (الغرب والشرق المسلمان اللذان يتضمنان ثقافات الشرق الأدنى 
والمغرب القدية) حتى انصرف حق الاولوية اليوم إلى جهد تصحيح 
المنظورات التاريخية والدينية والفلسفية. 

لقد بُدئ بالاعتراف بالأولوية الفكرية والعلميةء إذ تبن الحرص» في 
فرنسا وفي ألانياء مث على إعادة النظر في كتب تعليم التاريخ على 
مستوى التعليم الابتدائي والتعليم الثانوي. لكن لابد من المضيّ إلى أبعد 
من ذلك بكثير وعلى جانبي البحر الأبيض التوسط: ينبغي للعالم العربي 
ولغيره أن يقوموا بمراجعة جذرية لكل مايش تاريخ امجال المتوسطي 
وانتربولوجیته. 

ما أماط التدحل الأشد فعالية لفرض الحضور الراهن للفقافة المتوسطية 
فرضاً أفضل ولإدراجها من جديد ضمن ثقافاتِ غدت أكثر دينامية 
وحاملة للتغيرات والتجديدات اليوم على نحو أعظم؟ سؤال أساسي تنشط 
كثير من العقول للإجابة عنه في ميادين شتّى كالرياضة (الالعاب 
المتوسطية)» والموسيقا والرقص والهندسة المعمارية والمطيخ والرسم 
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والأدب... هذا إذا لم نذكر الميادلات الأشد كثافة في الاقتصاد وقي 
المۇسسات القأنو نية والسياسية» وقي التكنولوجياء وفي العلوم.. . لکن 
التبادلء كما قلنا سابقاًء متفاوت جداً في کل مکان» والإسھام المتوسطي 
مقصور» في الأعم الأغلب» على الفولكلورء وعلى الاستذ كارات المفعمة 
بانین» والتأملات الجمالية» والغرائب الحليةء والاستهلا کات السيا-حية 
للمنتجات الشديدة الغرابة. ونحن» إذ نتساءل عن فاط التدخل الاشد 
فعالیة ا نهدذدف بالط إلى إعادة التواز نات الخجلة وى حدیٹ 
المواقف المسرفة في القدم» کما نهدف إلى إعادة الاعتبار إلى معنىع من 
معاني القاليد اتا اة في ممارسة الغرب الحالي الفكرية والغقافية. 


فط الشدحل 


عندما زور قری القبائل الكيرى يدهشنا الاقتحام الشرس لهندسة 
في آنِ وأسحد» اسلوب اليناء المشترك المعتدل الأجرة 
DH N‏ اس البيوت الريفية الأنيقة (الفيلاء أو الدارة) التي 
توصف انها حديئة. أما البيوتٌ القدية المنخفضة المصنوعة من الطين» 
الغطاة بالکلس» والتي تعلوها سقوفٰ مائلة SW‏ لحفيفاً م۳ اجر عوڏجي»› 
فهي تشير إلى بقايا مهدّمة في الغالي» ل ن سکاتها اشم قد شکوا 
إن قرى الأندلس وصقلية والبروفانس ومیکونوس ورودس 
و سردینيأ.... ا کثر مقاومة من قری القبيلةء لکنها لاتفلت من گهر 
الاققصاد والمواد والأساليب الآتية من الخارج. 
مكننا أن نلاحظ الملاحظات نفسها حول بنى القرابةء وقانون الشرف 
العنيف والثابت» والوضع الشخصي للرجل والمرأةء ومعنى الضيافة والعيدء 
H.L.M - 1‏ liıء‏ اسمنتي الصنع لشکنی الطقات الشعيية. 
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ومجالات الاتصال الاجتماعي والتعبير الثقافي» والعلاقات بالمقدّسات» 
ومزاولة «القداسة»» والتعلق بالارض... جميع أنواع السلوك الفردية 
وال جماعية التي تترجم عن رصيد من القيم المشتركة والتي ثقرأً فيها 
مسیراتٌ التفكك والتحول والتخلي عن الترميز بتأثير قواعد أكثر نجوعا 
وتحريراً وحدالة. إن التوترات والتعارضات والاستبعادات والتهميشات 
لاتحدث فقط بين الغرب والإسلامء كما بوهم به ححطاب الريديولوجية 
القتالية في ال جانب المسلم وحطابٌ الهيمنة في ال انب الغربي؛ إن خحطوط 
الشرخ أقدم بكثير وأکثر استعصاءٌ على العلاج ن عالين دلالتين 
وسيميائيين ورمزبين لم بُحددا بعد تحديدا كافيا. ولذلك فإن جميع 
العدحلات الحلية والدقيقة لانقاذ ذلك الصرح» وإعادة ذلك العمل 
اموسيقي أو التصوبري أو الأدبي» وإعادة الاعتبار إلى تلك الرقصة أو ذاك 
الاحتفال أو ذلك التضامنء إن ذلك يبدو لي ضرورياً وغير كاف في آن 
واحد» إذ أنه لايستطيع أن بودي إلى تجميع امجال الثقافي المتوسطي إلا إذا 
أعيد التفكير جذرياً بالصِلات بين الفكر وبين الإشارة والرمز» ضمن 
منظور من التاريخ المقارن والنقد الفلسفي م جميع النظومات الثقافية 
والمعرفية الحاضرة. 


هناك قي ومارساتٌ وسلوك وتقاليد تفلت دائماً من ضرورة هذا النقد 
الجذري: يه بخلدي الوسيقا والاغانيء والرقصات. والتقاليد المطبخية, 
والأنشطة الحرفيةء وأساليب التواصل الاجتماعي وأماكنه...» لكن تجليات 
الوجود التقافى لن تكف عن التجرد من سياقهاء وعن التحؤل إلى 
فولکلور» لطر من ثم» في ماض بال إلا إذا دمجت في المنظومات 
اللحديثة للمعرفة والإبداع الفقافيين. و كلما بقيت الجموعة زمنا طويلا بمعزل 
عن القوى والأماكن المنعجة للحدائةء ازداد ماتتعرض له هؤيتها من حطر 
التفكك لا بل الفتاء؛ وكلما خاضت الجموعة مسيرةً التحديث 
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التاريخية» ازداد ماتتع وض له من شد بين ضرورة حماية التراث وبين إغراء 
قطع الصلة جذرياًء على نحو أكبرء مع ثقالات الإرث الريك. وهكذا 
تتسع المسافات امحفورة بين ضحايا التحديث والشخب التي تخدم 
«التقذم»؛ وفي كلتا الحالتين تظل استراتيجيات التدحل غير وافية بالغرض. 

تعظم الثقافة وتزرداد غنيى واتتشاراً عندما تملك معاييرَ دقيقة لتحديد 
الحق والحير والجمال بحيث لايكون الق والحير والجمال حا وخيرا 
وجمالا بالنسبة إلى العشيرة أو القبيلة أو الجموعة أو اللجماعة أو الأمة فقط» 
بل بالنسية إلى مجموع البشر. لقد علمنا الفكر اليوناني والفكر الدينيء 
کل على طريقتهء أن تطمح هذا الطموح؛ لکنا بنا أن مقولات أرسطو 
المنطقية» مثا مر تبطة بالتعريفات وبالبنى الدلالية في اللغة اليونانية؛ 
وأرادت الديانات المنرلة تجاوز المعارف الإنسانية الوقتية والنسبية بان تشد 
الانتباه والرغبة إلى مطلق الله؛ لكنها استخدمت هي أيضاً اللغات الطبيعية 
لتنقل رسالاتها. فلا اتجاه الفكر هنا ولا اتجاه العمل الثقافى هناك استطاعا 
أن ينهضا بالمعارف احلية» والعقلانيات التجرييية في اجتمعات التو سطية» 
ببحيث يستبدل بها كلياً هذا الفكر أو ذاك من الفكرين الشمولتين. ومهما 
يكن دين الفكر العلمي الغربي الحالى للمعارف الحلية وللأفكار الإجمالية 
الآتية من البحر الأبيض التوسط فينيغي الاعتراف بأن معايير التعرف على 
احق والير والجمال تظل ملتبسة وموضعاً للنزاع الشديد. إن حركة 
الحکم وتعدّد المراقف الفكريةء والمناهج والإشكاليات. واحترام 
«ا-لخصوصيات» الثقافية التي نصّبت كمطلقات» هي السمات الميرة 
للعقلانية ا-حدية. 

ومن أجل التعقق في معرفتنا للثقافات الحلية المحوسطية وللاتجاهات 
الشمولية في الوقت نفسه» أقترح التفكير بسرعة في وجهاتِ أربع 
لاستراتيجية معرفية حديثة: 
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١‏ - جدلية (ديالكتيك) القوى رالبقايا. 

۲ - الدراسة المقارنة. 

۳ - التوتر المبدع بين اللغة ‏ التاريخ - الفكر. 

e:‏ الور التربوي ین العقلاني والتخيل. 
يالتسبة 2 تار بخ الفكر الإسلامي فیمکنهم تعدیل نظام هذه الترجهات› 
وإضافة غيرها إليهاء أو مناقشة الملاعءمة العلمية للتفسيرات التي سأقترحها. 
الصحيخ» مع ذلك أنه مامن تظرة جديدة کر أن ينظر بها إلى تاريخ 
الفكر والئقافات في ال جال المتوسطي ما لم يتم تجاوز الممارسات التي 
حلفها الماضي في الإسلام وفي المسيحية وفي الغرب العلماني على السواي 
المتداولة. 

دحاول توضيح إسهامات كل من التوجهات الأربعة المذكورة. 

جدلية القوى والبقايا: 

هذه المقارية التي کفیرا ما أوحيتٌ بها لدراسة الميدان الإسلامي تسمح 
الفكر المرتبطة بالجال المتوسطي. 

جرت العادة بالفعلء أن بتظر إلى الحقل الاجتماعي التاريخي انطلاقاً 
من مو أضع اللطة اي الدو a‏ و الكتابة 9 الثقافة العالة 9 «الرأي المستقيم) 
(الأرثوذكسية). يصح ذلك على الحضارات القدية كما يصح على 
الحضارات التي فرضت نفسها في زمن أحدث. فالدولة ترسم حًا بين 
الحقل السياسي الذي شرف عليه فعلاٌ _ والذى نارول دائماً أن تمده _ 
وبين القوى التي تقاومها؛ والكتابة تعارض وقنية الشفهي وعدم تماسكه 
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ودونيته بتفؤق ماثبّت خطياً وديومته؛ والثقافةٌ العامة تحدّد وتفرض قواعد 
الخحقبقة والحق والخير والجمال في علاقدیا م القوى الاجحماعية 
والاقتصادية التي ثبت نفسها في الحقل السياسي الرسمي» و بمعارضتها 
للفقافات التي تدعى «شعبية» = «فولكلورية» والمكبوتة والمهمشة والحقرة 
على أيدي «النخب»؛ و«الرأي المستقيم» (الأروذكسية). أخيراً يعبر عن 
احتکار يرات الرمزية (الدين الرسمي) على أيدي «النخب» العالمة -خدمة 
الدولة؛ وكل انحراف بالنسبة إلى «استقامة الرأي» تلك التي حددت» 
على هذا النحوء بُحمّر باسم الهرطقة أو البدعة. 

في هذه النبذة الختصرة عدد كبير من الوضوعات والمفاهيم 
والتصرّرات» وحقول الواقعم» وزوايا الرؤى» إذا ماأحذت بعين الاعتيار 
أتاحت مراجعة معرفتنا بالجتمعات المتوسطية» ويأدوات تفكيرنا فى الوقت 
تقسه. 

تجدر الإشارة إلى أن جدلية القوى والبقايا تعمل في جميع امجتمعات 
وجميع امجموعات التي بلغت عتبة سلطة من ورائها يوجد مرك يعظم في 
علاقته مع محيط يدور في فلكه.. وهكذا كانت المقاطعابٌ الفرنسية تغدو 
محيطاً كلما كانت الدول في عهد الملكيةء ثم في عهد الجمهوريات 
المتتالية ثبت تفوقها. جميحٌ الوحدات القومية تكؤنت بحسب تموذج 
العمل التاريخي هذا الذي يكتسي هكذا قيمة أنتريولوجية. 

في الجال المتوسطي» كثيرة هي ومتنوّعة المجموعات العرقية القافية التي 
آلت إلى حالة «البقايا»» منذ السلالات رالإمبراطوريات القدية إلى الأع 
الحعاصرة. 

ولنوضح ان مصمطلح بقية مرتبط جدليا بمصطلح «قوة»» لكنه 
لايتضكن البتة تعارضاً مانوياً يضع احير في جانب المسيطر عليهم والشرفي 
جانب السلطات المتكونة والمسيطرة. المقصود مقاربة تحليلية تسمح بالكلام 
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جميع الفاعلين الا جتماعيين بغش النظر عن مواقعهم بالنسية اى سلم 
القَيجَ السياسية والاقتصادية والثقافية والدينية الذي فرضته الدولة الممركرة. 
وهكذا ينبغي أن يحل محل مفهوم واستقامة الرأي» (الأر وذ كسية) التي 
حددها رجال الدين والتي تطبمَها السلطة المدنية صو تصوَرٌ أعرض وأشمل هو 

الرصيد الرمزي الذي زلماه في ا الدياناث المنزلة التي غدت رمرية كما نلقاه 
في الديانات التي تدعی و9 نة ت أي وحاطة» پحسب المنظو ر العقائدي 
اليقينى للاهوت النظري. إن القوة المحكررة «لاستقامة الرأي» 
(الأرثوذكسية) كأداة لمراقبة الانحرافات الإيديولوجية لاييكن السيطرة 
عليها إلا بنقل إشكاليات الصواب والخطأء والطريق القوية والهرطقة 
(البدعة)» وا خير والشرء والمشار كة في عمل الدولة السياسي ومعارضته... 


ينتج عن ذلك تحرير جديد وجذري -ميع التعبيرات الثقافية المرتيطة 
الوح اللغوي والديني والبيعي والعرقيء تنع ابجموعات المنواجدة في 
مجالٍ سياسيّ واحد بُشرف عليه مركز. ولايتناول التحرير حاضرَ هذه 
الجموعات تيليا 5 فحسب (لنفكر ذ في الكورسيكيرن والياسك 
والكاتالينيين والاوكسيتانبين والصقليين والتمرصیون والبربر وا لأكراد 
والأرمن الخ....)؛ ولسوف تنغير من جراء ذلك أيضاً كتابة تاريخ 
الثقافات النعصرة والثقافات الهخشة. 


سيكون من الشائق جدأً مثلاء أن ثعاد قراءةٌ عمل ابن خحلدون العظيم 
التجديد في زمنه» على ضوء التصؤرات والناهج التي تستلزمها جدلية 
القوى والبقايا. لقد أدرك ابن خلدون بكل تأكيد ووصف جانباً من هذه 
ا-جدلية في الغرب حين فرق بين حضارة الصحراء (البدو الذين ستاهم 
القرآن الكرم الأعراب) والحضارة التحريرية المرتبطة بالدولة الإسلامية 
بالزراعة» بحياة الريفيين الحضري يةء بالتقافة العالة وباستقامة الراى 
(الأرثوذكسية) الى كان مثلاً وعاملاً كاملا لها. وحين يستأنفٌ المؤرحون 
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وعلماء الاجتماع المعاصرون منذ «اً. ف. غوتييه» تحلیلاته دون توسيعها 
للمحيط. 


سوف تراد صیرورة الال المتوسطي وضوحاً لو آدرکت جدلية القوی 
والبقايا في تلك اللحظة التاريخية الممتازة التي لها تدحل القرآن الكرج 
والعمل اللحاسم للنبي محمد مه. وبالفعل» فمع ظهور القرآن الكريم» 
غدت القوى السابقة (آلهة العرب» أرستقراطية مكة» اللغة الشعريةء 
اعضامنات العشائرية...) مهدّدة تحت اسم «جاهلية)» في حين أن قوی 
جديدة (جماعة . دولة المدينة)» والعلم و الرصيد الرمزي في القرآن 
الکكري» والكتابة بمعنييها: والكجاب» المنزل والكتاب المكتوب (المصحف) 
والتي غي الفقافة العالمة وتولّد «استقامة الرأي» (الأرثوذ كسية)» إن تلك 
القوى الجديدة تثبت وجودها بسرعة. سرعان ما تتلو الفترةً القرآنية الفترة 
الإمبراطورية (الأمويون والعباسيون) التي تريد من شدة جدلية القوى 
والبقايا في جميع الجتمعات المتوسطية. وتلقي القوى المسلمة الجديدة 
مقاومات وهي تواجه قوی مشابهة لها تماما بقيادة بيزنطة» والغرب 
السيحي» والاحتلال الإسباني بعد إخراج العرب من إسبانياء والرأسمالية 
البرجوازية» والحضارة الصتاعية والتكنولوجيا العالية اليوم. 

ومن أجل إغناء التحليل الفقافي الحدد على هذا النحوء ينبغی ان نسعی 
إلى مفصلة المناهج والإشكاليات التي تتطابهما جدلية القوى والبقايا مح 
وجهات البحث الثلاث الأحرى التي سنفحصها. 


نعرف جهرود الباحثين امجديرة بالتقدیرء وتلقساتهم» ونواقصهم» 
وهم يحاولون» منذ القرن التاسع عشر أن نشوا علماً باسم الأدب 
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المقارن. ولم سمح التخضصصس وتشظي النشاط الموخد للفكر مد 
الدراسة المقارنة إلى اللاهوت» والقلسفةء والقانون والاأعمال التاريخية» 
والفولكلورء والعقائد الدينيةء والشعائ وبئي القرابةء وبالاختصار إلى 
مختلف صد“ تجلي الثقافة في كل نطاق لغوي. وحتى بالنسبة إلى 
الآداب» لم تكد الدراسة المقارنة تتجاوز حتى الآن حدود اللغات 
الكبرى في الغرب. ولم أفلح» محرا في إقناع زملائي في السوربول 
الجديدة (باريس الثالثة) بضرورة إنشاء كرسي للاداب المتوسطية في 
قسم الأدب العام 9 المقارن. 


لم توصل «بول بورجيو» الذي حاول أن يُعين حدود الحقل الفكري 
والحقل الديني إلى أن بين كيف يتمفصل ويتداحل الحقلان فيما 
بينهماء ومع حقول أخحرى من الواقع الاجتماعي والتاريخي. يرسم 
الباحثون الخطوط الأولى لح ركة تصنيفية -لحقول النشاط الثقافي وذلك 
بتعيين السمات المميرة - مما يقي الامور في مرحلة الوصف وعلم 
التصبنيف؛ لکنهم لایکادون يتصدّون لشكلة اصعب هي «توبولو-جية» 
المعنى: عنيتُ مجالات طفو المفاهيم والتصورات والمقولات وتكؤنهاء 
وهي موجودة في جميع ماذج الثقافة وجميع حقول النشاط الدلالي 
روالسيميائي. وتدور في خلدي المسائل المتنارع عليها والكلية الحضور 
كالأسطورة وعلم الأساطيرء والأسطرة: (إضفاء الأسطورة؛ والتعالي» 
وإضفاء التعالى؛ والمقدس» والقديس» والتقديس» والتجريد من القداسة؛ 
والروحي» والروحنة: (جعل الشيء روحيا)» واخاتلة؛ والزمني والدنيوي 
والعلماني؛ والرمن والعلامةء والإاشارة؛ والعقلء و العقلانية؛ والخيال» 
والتخيل... الخ. 

هذه المفاهيم المفتاحية هي الأدوات الضرورية لكل دراسة مقارنة؛ إنها 
gp‏ ا ك 


١‏ صعد: جمع صعید. 
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أقرب إلى التحليل وإلى تحديد الهوية المطبقين على كل ثقافة. وأنا أعلم 
حى ن العلم آنه لابذے للاشتغال بهذه التصورات) من الانتقال من حلي ای 
الإجمالي وبالمكس» كما أظهر ذلك على ا صوص كليفورد غيرتز» في 
«المعرفة الحلية والمعرفة الإجمالية» عام ۱۹۸٩(‏ الدراسات لا 
الفرنسية). وفي اخجال المتوسطي» إن المعارف الحلية التي استمرت حية بعد 

توشع المعارف الإ جمالية و سيطرتهاء کثيرة وجديرة يإلامة جديدة» وياعادة 
الاعتبار إليها كما حاول أن يفعل ذلك في مصرء «حسن فضحي» بالنسبة 
إلى الهندسة المعماريةء أو قبل ذلك فى فرنساء «مارسيل بانيول»» بالنسبة 
إلى أدب «البروفانس). 


و-حين توسع مم الدراسة المقارنة حقول روي المعرفة والثقافةء فانها رذ 
من الانحباس في ا لخصوصیات الصبخقة ومن السلفتات البالية مح 
تشجیعها لعداول الأفکاں والأعمالء والممارسات والقيم بين الهريات 
المكبوتة أو المنسيّةء وبين الثقافات التقليدية الكبيرة ة المرتبطة بالديانات 
المنزلة والكقافة الكلية القدرة التي تدعى حدية والتي تقلب» لأول مرة 
في التاريخ» البادرة الأرلى المكوؤنة لکل ثقافة ولكل معرفة: يت صبلة 
الفكر يالعلامة. يريد الفكو أن عحکم بهذه الصلة إذ ب يدشر علاةة تز داد 
صرامةٌ مع مشكلة البسيكلولوجي من جهة (الأدوار ا الخاصة بالعقل»› 
القوة العاقلةء والنيال والتخثل و والذاکر: ة والانفعالية)» ومع عالم المراجع 
ر المنقوذة يالعلامات من جهه ت احرى. إن هذه ثورة في کا 

- العالم»: نحن نترك مرحلة الانغمار الطبيعي› > المباش في 2 
ادمات الزاحرة» المستغرقة والموظفة في الابنية السيميائية الا کثر تنو 
من أبسط الأثاث إلى الصرح المهيب الجليل» ومن الل قشب بان 
الكتي المدرلة الاببية التي ينصت اليوم بالذاتث»› التحليل السيميا 
على تفکیکها. 
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من امو كد أن الثقافات الحلية والتقليدية في العالم المتوسطي لايكنها 
أن تقاوم | أکثر من غير ها التحولات الجارية في مط إدراج الكائن 
الإنساني في العالم. إن الحضور الراهن للجواب الثقافي عن هذه اح ركة 
اني تقذف بالفكر نحو مصير جديد» تظهر بحدّة اشد إذا مانظرنا مايا 
إلى القوة الاجتماعية والإيديولو جية ا یدعی عودة الديني من ا جانب 
الإسلامي واليهودي بصورة أساسية. وبدلاً من أن يتفكر القكو 
الإسلامي في القطيعة الجذرية ة التي تعیشها جميع م الثقافات» فإنها ثمطابِبُ 
بالاتصال ا يخي والمذهبي «باللحظة» التأسيسية لا يكشف النقاب» 
بالدسبة إليهاء عن النداء الداحلي الإلهي في الإنسان. وذلك جدل 
ضخ يستطیع التاريخ المقارن للديانات المنرلة وحده أن يوصحه وأن 
مضي به قدما. والواقع أن هذا البيحث بالذات مهمل أكثر من غیره» 
اليوم»› في جميع اجامعات والعاهد سواء فی الجائب الغربي آم في 
الجانب المسلم. لست أهدف فقط إلى المقارنة بين اليهودية والمسيحية 
والإسلام من حيث هي تقاليد ديئية؛ إن الأفكا ر اللاهوتية والفلسفية 
امبسوطة في علاقتها مع التقاليد ينبغي أن تكون غرضاً للاستقصاء 
النقدى ا-حديبث. . وتحن نعلم اَن تعلیم اللاهوت محصوڙ في المؤسسات 
الدينية» بيدما تستمر أقسام القلسمة في تخطي ألف سنة من تاريخ 
الأفكار مروراً من اليونان الکلا ی إلى «دیكارت ولیبنین إلى 
سبينوزا» ثم كانت وهيدجر».... وحتى في ال جامعات الشابة» في 
البلدان العربيةء قلما تكون فلسفة العصور الوسطى المسيحية والإسلامية 
غرضاً لتعليم متميّز. ومع ذلك فإن الشروخ الحالية بين العلمانية 
والأديانء بين الحداثة الدينوية والتقاليد الحية الدينيت بين الزمني 
والروحي» ستلقي إضاءات جديدة من معرفة معمقة ومقارنةٍ لتيارات 


الفكر الكبرى التي لدت وترعرت في النطاق المتوسطي. 
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اللغة . والتاريخ والفكر: 

إن تاریخ الأفكار صل زمنا طویلا هرذه الأفكار عن إللغة التي 
تنقلهاء وعن التاريخ الذي يولّدهاء سهم بدو رهاء في إنتاجه. وأحطو من 
ذلك ت أيضاً أن التار ر 6 للمجموعات أو إالیمعات التي همشتھاء کہا 
فلخاء دول إمبراطورية أ و قوميةء قد كتبته النخحب في اللغات ا-لحضارية 
الكبرى: اليونانية واللاينية والعريية والفرنسية والإنجليزية. ولقد عرز 
الانتوغرافيون أنفسهم هذا الاتجاه إذ انصرفوا إلى دراسة اللهجات المنفصلة 
عن اللغات الرسمية الكبرى۔ لنذ کی مغلا آن يسو ع المسيح في فلسطين 
تکلم الارامية و سرعان مادوّنت رسالته باليو نانية و شرحت وشرت 
باللا تىنىة› قیل استخدام اللغات الأوروبية. وإذا كانت اللغة العربية قد 
عرفت توسشعاً سریعاً ومتداً من القرن الأول ل ھا إلى القرن اللخامس ۔ - من 
القرن السابم/ إلى القرن الحادي عشر» قان متافسة الفارسية والتر كيةء تم 
اللغات الحديثةء الفرنسية والانجليزية على الخصروص قد حفرت مسافة بين 
اللغة الدينية والفصيحة من جهة وبين اللهجات الحية من جهة أحرى. 
وهذه اللهجات ماترال مهملةء ولاسيما متذ أن رض بناءٌ الوحدات 
القومية العربية اللغة الفصحى لغة رسمية. 

هذا الوضح جر إلى نتائج حطرة على حياة الفقافات التي تدعى 
شعبية في اللحرض المتوسطى باسره. إن الوصول إلى هذه الثقافات رَه 
بأعمال المؤرخين وبالوثائق المدؤنة باللغات القوميةء أكان ذلك في 
ا-جانب الاأوروبي أم في ا جانب العربي الإسلامي. وبالسبة إلى ا مغرب 
من بنغازي إلى طنجة كان الوضع أخحطر أثناء المرحلة الرومانية حيث 
کان الانقصال بين البلد الواقعي والأقسام التي سادتها اللاتينية 
والمسيحية أكثر بروزا منها عند تدشل اللغة العربية والفكر الإسلامي. 
وهكذا ثطرح اليوم» على المؤرخ وعلى عالم الاجتماع والأئترويولوجيا 
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مسألة جميح اخجال الثقافي المتوسطي. ولاب من العودة إلى مابقي حا 
من اللغات والأعراف والحقوق والعقائد والآداب والممارسات الزراعيةء 
والحرف في الناطق التي يحميها حتى اليوم وضعها الجغرافي: الجزرء 
الجیال» السرا (الجرباء مزاب» جر جورة) اوريس الخ. ..( الموقف 
النظري الذي يرفض الفصل بين اللغة والتاريخ والفكرء عندما يكون 
المقصود النفاد إلى ثقافة مجموعة وإلى تفسيرها تفسیرا صحیحاء 
يتطيقء من باب أولى» على اللغات الكبرى السائدة حالياً في النطاق 
المحوسطي: العربية واليونانية والريطالية والإسبانية والفرنسية. إن هيمنة 
هذه اللغات الفكرية والعلمية مر تبطة مپاشرة بتاریخ امنافسات السباسية 
والاقتصادية حول الحوض المتوسطي؛ وتنتج عن ذلك مشکلات جدیدة 
للوصول إلى العقافات وامجتمعات التي تعير باللغة العربية على 
“صوص إني أفكر في دور الاستشر شراق من القرن التاسع عشر» في 
0 ثير صدمة اللغة القرنسية في المغرب» والاجايزية ه في الشرق الأدنى»› 
وفی وضع المهاجرين الناطقين بالعربية ف في اوروباء وفي الأدب لمغري 
المكتوب بالفرنسية» وفي البادلات غير الأكافة بين النطتق بالعربية 
والنطق بالفرنسية. 


في الطاب العربي والإسلامي المعاصرء کشیرا مانسمع التنديد «بالغزو 
الثقافي»› غزو الغرب. . وهن الو كد ن السلام يين الشعوب السا كنة على 
شواطرء البحر الأبيض المتوسط ير من وراء التوترات الايديولوجية 
واتجادلات العقيمة» يإعادة النظر في الميادلات الثقافية وفي الاتصال 
اللغوي سواء دال كل أمة أم بين الأم ذاتها. وتتجه الجهود والانتباه 
والإرادة إلى آوروباء وينبغي الاحتراس لفلا تزداد شدة عزلة الأمة العربية 
والأم الإسلامية وتبعياتهاء إذ ييمكنها ايضاً بطريق انتمائها المتوسطى أن 
تُغني وتثّر الجال الأوروبي الذي أخذ بيرز. 
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العقلاني والفخيل: 

لقد أشرنا قبل قليل إلى أن علاقة الفكر بنشاطه الخاص تتغير بقضل 
تقدم اللعرفة العلمية وتسارع المبادلات الثقافية. إن العقل ییحٹ مجددا 
وضعه الخاص في الشكل البسيكولوجي للفك وتوخيا لليقين» في سير 
کل شاط معرفي. نحن حينئل مسوقون إلى مراجعة تصؤراتنا عن 
الثقافات التي يقال عنها قديةء تقليديّة وحديثة» وعن مواقفنا من المبادلات 
الفقافية وممارساتنا داحل الدائرة العقلية التي تحددها كل لغة. 

يحظى العقلاني والتخيّل بتعريفين أکثر مرونة ة ووظيفتين أشد واقعية في 
النشاط العرة في و الإنتاج الثقافي. أذ يعخلی العقل عر سيادته التعجرة فة 
ويعترف بالقسسط من التخثل الذى يدخحل في مار ساته الأكثر صرامة 
ولاسيما فى ميدان علوم الإنسان والجتمع. أما التخيل الاجتماعي المنفتح 
انفتاحاً عريضاً للمکژنات اللاعقلاتية أو الأسطورية التي تفرضها الحياة 
السياسية والتقاليد الذينيةء فيْعَد مبذئذ القوى البسيكولوجية الى تنتظم 
فيها الاقعناعات» 9 العقائدذ والتصورات أو صور الواقع» في رؤية دينامية 
ذات تماسك عاص ومدشطة للسلوك الفردي والجماعي. وفي اليل 
الاجتماعي نما تدؤّي النطابات المعجةء حطابات الانبياء والقديسين 
والأبطال والزعماء واللوك والرؤساء والواعظين؛ وبفضل الصور المثالية 
الخزونة في التخيل» التي بيعث الدشاط فيها الزعماءُ النموذجيونء إنما 
طاق ركان الشورية الكبرى. 

تهم القوة النفسبة الاجتماعية المحددة على هذا الشحر تفکیر : نا في 

التاق التو لیام اليس لها قيمة أنتروبولوجِيّة وبسيكولوجية بالنسبة ر 
جمیح القافات في جمیع مادج الحتہعات. 

حين نعترف بأن العقلاني والتخيل وجهان مترابطان» وفي توتر تربوي 
في کل فعل معرفي يقوده الفكر» فنحن نتحرر من الفكر الثنائي الذي طالا 
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عارض بين الفكر والخيالء بين العقل والأسطورة بين التصؤر والاستعارة 
يون العنى الحقيقيّ والمعنى الجازي بين الصواب والخطأء بين الخير والشرء 

بين العقل والإيمان» بين العلم والدين؛ بين العقائد احقيقية ,الرافات» بين 
الدين والسحر بین الحدیٹ والقد أو التقليدي» بین المقحصضر [ البدائ . 

بين النامي والمعخلف (آخر تحؤل لفكر ثنائي وامبراطوري). 

حينعلٍ نمنح أنفسنا الوسائل الفكرية لإعادة تفسير تراثاتنا" الثقافية التي 
غيل في السياق اللحالي اصر اعات الهيمنة الاقتصادية التي تتلو السيطرة 
السياسيةء إلى ن تنبعٹ ٻأسماء كالهوية والأصالةء والشخصية» »> وهي 
أسماء تحسن إخفاء المشاريع المعتادة لاستغلال الثقافات التمجيدي 
والايديولوجي. وهكذا ننأى عن المراجعات النقدية اضرور وقۇرها؛ 
ونسهل عو اللافهم والتوترات کہا يیحدت بن الرسلام وأوروباء بین العالم 
العريي والغرب منذ أن ظهرت في البحر الأييض المتوسط الرهانا 
السياسية والستراتيجية والا قتصادية اد 

الطموح إلى الهيمنة مرتبط دائماً بتكي حقيقة دون غيرها من الحقائق 
الناقة؛ إن العقل العقائدى اليقيني صاحب السيادة» س يثدة ه9 يعجر فة 
غالبا هذا العمل التقسيمي والتتكري الذي تتقنع فيه الرهانات الحقيقة لهذه 
امتافسة؛ وهكذا ينتج تختلا لعفلا نية ر إما في الطاب السياسي» 
وما في الخطاب الديني -حسب الظر وف الاجتماعية المواتية ومستویات 
اة ترد تمي . وحين تلح علوم الإنسان وإمجتمع على هذا 
الاقتحام المستمر من الشخيل فانها عل صفاء البصيرة مکنا بقضل 
العسامح والتواضع اللذين تفرضهما على العقل. 

قذم لا ج . بالاندىيە) في کتاب عنو «le detour ûl‏ الا له دلالته عن 
نزوع العقل العلمي هذا: فبعد دورة طويلةٍ وصبورة حول مجتمعات افريقيا 


- تراتات. جمم تراٹ. وهو جع غير معجمي» لکن لابد هنك «الخترجم)۔ 


+۳ 


السوداي پعو د عالم الاجتماع الأنتربولوجي الى موتتمعه وثقافته الأصالية 
لكي يخضعهما لنفس النظرة التحليلية والنقدية؛ ویکتشف حينعذ أن هذا 
الفكر الغربي الذي کان د یح أنقسىه تقفسير الثقافات الأحرى بواسطة عقلِ 
حاص من کل اُسطورئة ب مشروط هو أيضاً بالتخيل الاجتماعي شأنه شان 
الجتمعات التقليديةء الحافظة المغرقة في القدم. يصح الكلام إذن مع 
«بالاندیه» عن انتروبولوجیات طق > وعن أنتروبولوجیات لاهوتية 
منطقية بالنسبة إلى الأفكا ر التي تطرح نفسها أمينة للمصادر الدينية. 

في عام ٠٥١۴۳۰‏ کڑست العاهدة الموقعة : بين «(فرانسوا الأول» و«(سليمان 
القانوني»» ضبد قوة «شارل کنت»»› أهمثة الخصومة فة فى البحر الأبيض 
ا متو سط. 

حدّد «فرنان بروديل) القطيعة الکبری ی التي تسل نهاية الاوّلية 
الستراتيجية والاقتصادية في عام » ©1 , أو حتی في عام TA‏ ۱ و كانت 
معر كة (ليبانث» في عام ۸ فل أضءت ضبرراً فادحاً بالقدرة العثمانة؛ 
ووت «الدج علي في عام ۰١ ٥۸۷‏ وينتهي عهد فیلیب الثاني الذي استقر 

في «لیشیونة» من عام ۱١۸۹‏ - ۸۳٥۱ء‏ في عام ۱١۹۸‏ . 

إن احولات التاريخية لاستراتيجيات السيطرة في البحر الأبيض 
التوسط لم تقض على القواعد الاجتماعية لوحدة ا البحر الأبيض 
التو سط: قانول الشرف الصارم الذي يأمر يالثار وييقي الراة في وصح عير 
مؤات» الأدوات البدائيةء التقنيات الزراعية القدية» نظام الأبوة الذي 
لايلين» الدن الموسومة بطايع المناخ والبحرء سلوب الحياة والاتصال الذي 
يؤثر الألفة الاجتماعية الداقة والتلقائية على ماسواها. 

أصابت القطيعة الثقافة التي أدحاتها الضارة هة الصبتاعىة» لأوا 1 مرة» 
التضامنات التقليدية» والصاة بالأرض» والرصيد الرمزي» التي أداقت› 
طوال قرون» عالاً موذجياً من الفكر والعمل والوجود. ما الذي يخسره 


٤ 


العالج المتوسطي وا الذي يربحه في هذه المغامرة التاريخية التي فرضتها 
حضارة مدينة کئیر | للاتتفاضات الكبرى للفكر المجدع بالذاع» في مابين 
النهرين وفلسطين ومصر وال بريرة العربية واليونان وإيطاليا وإسبانيا وفرنسا؟ 

شعوبٌ البحر الأبيض التوسط مسؤولة عن جواب هذا السؤال» 
بواسطة المبادرات التاريخية الجديدة» هل ستكون «لا» التي يُعارض بها 
الإسلام السياسع أشكال «الغرب» العدائية“» الغرب الحتلء هل ستكون 
إسهاماً في إعاددة تأكيد البحر الأبيض المتوسط مُجكعاً وفتالاء أم هل 
سعجل بتشظي عالم واستنفاد النزوع الداخلي فيه؟ إن صفة الحضارة 
ا لحبلى في حطر؛ وينبغي للمقابلة ال لجارية بين الإسلام والغرب أن تدرك 
وثقادء وتعاش» في مدظورات لنضال من أجل معنى الوجود الإنساني 
الذي افتعحه الأنبيا وتابعه الأوليائى والأبطالء والمغكرون» والمبدعون في 
الأماكن الرفيعة للفقافة امتوسطية. 


حاشية: 


أسغلة كثيرة ينبغي ذكرها بصدد البحر الأبيض المتوسط كمجال 
للاحتكاك والنقل» لكن كرهان أيضاً للخصومات التولدة أبداً بين الشمال 
وا جنوب والشرق والغرب» مح العدشل الدائم للديانات التي تدعى منزلة 
وذلك لکي توفر الأسس «الإلهية» للصراعات الناشبة بين المسيحيين 
واليهود والمسلمين. 
بين الأسعلة القدية والقيم التأسيسية» نذكر بالذات ظاهرة الوحي 
١‏ .. إن مفهوم الغرب لم يعد بغطي أوروبا منذ أن احلّت الولاياتٌ المتحدة ولاسيما اليابان 
(زعتا قريب كوريا وقوى مالية وصناعية أحرى) المكانً الذي نعرفه في الإشراف على التكتولوجيا 
وعلی الحضارة المادية بأسرهاء وفي تطؤرهما. بى إذن إعادة تحديد الجالات الفقافية بالنسبة 
إلى هذا الغرب الذي يَفْرض فى كل مكان نموذج العمل التاريخي نفسه وإتتاج اجحمعات. 


{o 


رجميع الإنجازات الثقافيةء ومانجم عنها من مؤسساتِ وإيديوولوجيات. 
ا أن هذا الموضوع لم يدرس بعد من حيث هو ظاهرةٌ لغوية 

لقافية وإيديولوجية واجتماعية في إطار الإشكالياتِ التي افتحتها علوم 
الإنسان وانجتمع. مايال الوح اليوم موضوعاً تمجيدياً تستغله کل جماعة 
دينية لتعرّز نزوعها إلى احتكار الحقيقة. لقد علي علماء اللغة والسيمياء 
بتحايل الطاب الديني؛ لكنهم لم يربطوا بين بنى تكن المعنى وأماط هذا 
کون في النصوص الدينية وبين إنتاجات هذه النصوص السيميائية. 

يشب السؤال بقوة سياسية انفجارية في سياق الصراعات العادية 

لاا ( في تدفقی المهاجرين ۾ المسلمين ای الحتہمعات الاور وبية وإلى 
آمریکا. وقتحن نشهد کل يوم صدامات» وقتلا ونبذاً ومجادلاتث بصدد 
الإسلام «المتعصب»» الأصولي»» «اللامتسامح).... ولم يتلق المواطنون 
الثقافة الضر ور يه لإعادة حدید وظائف الدين في الحخمعات الحديدة؛ 
ويكون رد الفعل بنط بداثي: الأصولية والبربرية والتعصب والعنف من 
جانب» والمحداثة والعلمانية والسامح من م الجانب الأحر. 

هاهنا تغدو العودةٌ إلى البحر الأبيض المتوسط ضرورية؛ لكن بشرط أن 
يكون ارم مسلحاً لكي يعيد قراءة امجال المتوسطي ولكي يعيد تجميعه. 
وأنا أضيف من أجل ذلك المراجع التالية: 

«تاريخ الإمبراطورية العثمانية» يإدارة روبیر مانتران. فایار عام .٠۹۸٩‏ 

سمير أمين: «المركزية الأوروبية). انتروبوس عام .٠۹۸۸‏ 

کلود لیوزو: واارسلام والغرب». ار کانتیر جام .۱۹۸٩۹‏ 

أرنست جانر: «الحراث والسيف والكتاب بنية التاريخ الإنسانى». 
لندن عام ۱۹۸۸ 


هناك الكثير من الكتب المكرسة للعالم المتوسطي؛ لكن الرؤى القومية 
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والمطالب الدينية ماتزال تور في اناخ الحالي. وتُقراً صنوف الاضي مع 
مقعضيات الهؤيات التي صب كاأغراض وموضوعاتِ مقدَسة في العارك 
والتوترات الجارية داحل الجتمعات وكذلك بين بعض اجتمعات. 

يأنف البححث العلمي من القطبيقات العملية لنتائجه. ويرفض أكثر من 
ذلك الأهداف النفعية (من أجل تيسير علاقات السلا مثام. ذلك أن 
التسرب نحو المواقع الإيديولوجية مباشر. ومع ذلك فإن مجرد سحليل كتب 
تعليم التاريخ والتعليم الديني في شتى البلدانء يسمح يإظهار مدى إسهام 
المدرسة لا بل والجامعات قي أن تدج أو تفاقم الاستعداد للحرب» 
وللنزاعاتء وللاستبعادات التبادلة. وتجدر الإشارة بهذا الصدد إلى أن 
هناك فروقاً في درجة الوقاحة واللاوعي» بين الممارسة الأوروبية ومارسة 
البلدان المسلمة: أعني أن كلقا الممارستين يعدم التمجيد القومي› والتأ كيد 
الفعم بالکبر ياء وللقيم» والتي تفلت من کل نفد فلسفي» والتبرير الذاتيء 
والتأسيسش الذاتي» وماندعوه العودة إلى الديني والإلهي هو بالفعل تعزيڙ 
للايديولوجيات القتال» والاستبعادء والتوسع داحل الام وبين المعسكرات 
أو مناطق الهيمنة السياسية والاقتصادية. وهاهنا نقاط استراتيجية لتدخل 


الفكر النقدي والبحث العلمي المتفتح. 


¥ 


إهداء: Aenean‏ 
تنبیه: NI .ucceaneenensenenenannanonennenannannnnn‏ 
١‏ - هل يكن الكلام على معرفة علمية في الغرب أو بالأحرى 

على تخل غربي عن الرسلام؟ 
۲ - ماذا تعني کلمتا فإسلام» و«مسلم»؟ Pe eens‏ 


۳ - هل الفصل بين الكنيسة والدولةء في العالم الغربي» في 
أصل الإيديولوجية العلمانية» ينبع من التفريق الوارد في 
الأناجيل» وهو «دعرا مالقيصر لقيصر ومالله لله»؟ PE cu.‏ 
٤‏ لنعد إلى الإسلام والعلمانية مشخذين «أتاتورك» مثلاء هل هذا 
حدث منعزل أو هو إعلان لتطور في العالم الإسلامي نحو 
التعددية العلمانية والديقراطية كما جرى ذلك في الوسط 


السيحي؟ Eee nn‏ 
كيف سار النموذج القومي المستعمل بعد نيل الاستقلالء 
في اجتمعات المسلمة؟ EAs‏ 
- يستند الإسلام إلى كتاب مُنرّل» القرآن الكري. ماذا نفهم 
من كلمة «تتزيل» وماذا تعني كلمة «قرآن كري»؟ ..... of‏ 


۹ 


۷ ۔ من كتب القران الكربم ومتى كتب؟ وماذا يحتوي ذلك 


الكتاب؟ UY ceca nnnannn‏ 
۸ ۔ کیف یتبدی هذا اللص حالما تکؤن فی «القرآن»؟ -.... ۹ 
٩‏ ۔ ماذا کان یرید مجند ی؟ VI saeco‏ 
٠١‏ _ ما النصوص الأخحرى المؤسسةء حارج القرآن الكريم؟ .. ۷4 
١‏ - ما الستة؟ VI ecac nennnnnnnne‏ 
۲ _ كيف تحدد» بحسب القرآن الكريم والستةء الجماعة 

الإنسانية المثالية؟ AY cece‏ 
۴۳ - وضع الرأة بحسب القرآن الكرم وبحسب الستّة التي 

اتسعت لخعلف أصناف «استقامة الرأي»؟ AN cease‏ 
٤‏ - هل في الرسلام عقائدء وما هي؟ Nef concen‏ 
٠١‏ - هل هتاك وظيفة كهنوتية في الإسلام؟ وكيف يدخحل 

امؤمنون في علاقة مع الألوهية؟ Neo caer‏ 
١١‏ - كيف تتمفصل هيثات السلطة الروحية والسلطة السياسية 

في الإسلام؟ eV accesses‏ 
۷ - ما الذي يحتفظ به الإسلام من الديانتين المنرلتين السابقتينء 

NIY ceceuccacannnanannnenenne اليهودية والمسيحية؟‎ 


۸ - ورث الإسلام التراث اليوناني ونقله إلى الغرب بدياً من القرن 
الثاني عشر. فهل يرجع هذا الإنفتاح على الفلسفة والعلم 
اليونانيين إلى فضول المسلم الفكري في ذلك الزمان أم إلى 
توصية صريحة من القرآن الكريم والنبي؟ NIV cece‏ 


۲ 0 » 


۹ _ الإسلام والعلوم والفلسفة: كيف تبدى الصلات بين هذه 
الأماط اللاثة للنشاط العقلى والثقافي؟ ا 


Y‏ ما مكانة التصوف» وهو حركة مذهيبة وطراز حياة 


دينية» في الرسلام؟ eecceeennoennnennnnnnns‏ 


القسم الثاني ا 


حدیث مع الأستاذ محمد ا رکون eens‏ 
الأصول الإسلامية لحقوق الإتسان eee‏ 
الدول والأم والأحزاب وحقوق الإنسان een‏ 
الأحلاق والسياسة في الإسلام الحالي n‏ 
راهن الثقافة المتوسطية nnn‏ 
الفهرس ns‏ 
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